رسف ف رمد یما د داید ناري 


برس 


اطاعة والنشر وزع رة 


د ےس۱ له 


ےہ r‏ ی کک ہی سر ےہ سر ر 
دراسة فى EES‏ ومد عابد لحري 
238 


راسیا 


الطباعة والنشر ارزع والتجمتة 


لال ال ال ال ر 
كافة حقوقالطبم ولش روا لر هة حفوظة E‏ 
000 فهرسة أثناء النشر إعداد الهيغة المصرية العامة لدار 
3 7 الكتب والوثائق القومية - إدارة الشؤون الفنية 
7 وي تراه RT NIN‏ ا 
البرك الى یوج | | و حدي. محمد علي . 
ابابا مشروع النهضة بين الإسلام والعلمانية: دراسة في 
ا فكر عمارة ومحمد عابد الجابري / تأليف محمد 
ع لفاو رو الار علي أبو هندي . - ط ١‏ القاهرة : دار السلام 


للطباعة والنشر والتوزيع والترجمة 1% [p1‏ 
۰ ص ؟ ۲٤‏ سم . 
تلمك 4 .لالم VA AYY TEY‏ 
TL‏ 0 - الفلسقة الإسلامية . 
الطبعة الأول : عه 
أ - العنوان . 
8ه - ١۰١‏ ١۰٣ھ‏ 


ارا x‏ جمهورية مصر العربية - القاهرة - الإسكندرية 
4 اس الإدارة : القاهرة : ١5‏ شارع عمر لطفي مواز لشارع عباس العقاد حلف مكتب مصر للطيران 


E 
(1-1۲) ¥41۷5 : لات 701751941 +) فاكس‎ ¬ ۲ ۲Y ° £۲ ! الطباعة وا والورسغ والزة عائف‎ 
)+ ۲١۲ ( ۲۵۹۳۲۸۲۰ : شارع الأزهر الرئيسي - هاتف‎ ١١١ : حككتتححتتحت هه طاكا المكتبة : فرع الأزهر‎ 
شارع الحسن بن علي متفرع من شارع علي أمين امتداد شارع‎ ١ : المكتبة : فرع مدينة نصر‎ OEE ا‎ 
)+ ۲٠۲ ( ۲٤۲۰٥٤٩14۲ : ا مصطفى التحاس - مدينة نصر - هاتف‎ E OE 
0 الي )ممم‎ 
المكتبة : فرع الإسكندرية : 177 شارع الإسكندر الأكبر - الشاطبي بجرار جمعية الشبان المسلمين‎ ê ا‎ 
)+ ۲۰۳ ( ٥۹۳۲۲۰4 : ثالث مم في صناعة الك هاتف :۹۳۲۲۰۰ فاكس‎ 


بريديًا : القاهرة : ص.ب ١19‏ الغورية - الرمز البريدي 1١1١1175‏ 
البريد الإلكتروني : 1820.602 6202-2158 info‏ 
موقعنا على الإنترنت : 10م0كه.2152[220-:12). بوي 


تمد :مفهوم مشر وعالنهضة وأثر الحياةالثقافيةفيه Ey‏ 
» ايحت الأول : المفاهيم المتعلقة بمشروع النهضة الحضارية 7 


رابعًا: مشرو عالنهضة الحضارية ا ا ا ا 


» الَا : ملامح تطور الحياة الثقافية وأثرها على مشروعات النهضة 


في العالم الإسلامي في القرن العشرين ل ل 


ا 


+ ليح تآلَغَالِثُ: أثر التجربة الفكرية لدى محمد عمارة 


ر 


ر ء 
» اليم ثالرابع: أثر الحياة الثقافية لدى محمد عابد الجابري 


الفَضِلَلارّلُ : دور الرسالة القرآئية في تكوين العقل العربي eS‏ 


ع عر جع قر 


* ايح تالأَوَلَ: أصول الرؤية المنهجية عند الحداثيين 


العلمانيين العرب وموقع الجايري منها ت 7ط( 


: سس يسيس فهر سن المحتويات 


»ليم ثالنَاق : دور الرسالة القرآنية في تكوين العقل العربي 


. 


یرک ور کے ره 


»ليحت انال : مو قف الاتجاه الإسلامي المعاصر 
من دور القرآن الكريم في تكوين العقلانية الإسلامية SS‏ 


التَصِلَالتَان: دور الرسالة القرآئية في المنهج العلمي 


والتتحربة الحضارية الإسلامية 1000 1 1 1 O‏ 


» ليحت الأول : دور الرسالة القرآنية في المنهج العلمم 
والتجربة الحضارية الإسلامية.... TEE a‏ ا ا 
+ الَيْحَ تلان : تكوين العقلية العلمية في القرآن الكريم ea‏ 


0 موقف الاتجاه الإسلامي المعاصر 


من دور القرآن الكريم في قيام الحضارة N‏ 


النَضِلٌالاّلُ: ملامح أسباب التأخر الحضاري في العالم الإسلامي.................. 


* ريحت اَلْوَل : مفهوم الثقافة وعلاقته بالفكر ا 00 
# آلَيحَ تلتاق : ملامح أسباب التأخر الحضاري في العالم الإسلامي 0 


كالول : الموقف الحداثي من الخطاب الإسلامي للنهضة....... 


تعقيسب aA Kee‏ عد اسك مك ده ةي عمو عو كياد ع AS‏ جل جاع انا ما ما م ESN‏ لا ردج هاطع RE‏ لكا لاع جا ده عه ع وو ع يدع ادكه اع اسه لوطم م 
«آكَبحَ سلاف : الموقف الحدائي من الخطاب الليبرالي والماركسي e‏ 


فهرس المحتويات س يي د م 
المَصِلَالثَالِتُ : موقف الاتحاه الإسلامي من خطاب النهضة 


2 0 : : موقف الاتجاه الإسلامي من المرجعية النهضوية 
لدى الخطاب الحدائي العر 7 ل 00 


ہے وه 


# تالقان : نقد حطاب النهضة لدى التيارات الإسلامية المعاصرة NES‏ 


القَصْلًا لول : فلسفة التجديد الأصولي ١‏ فلسقة المقاصف اس ............ 773 
+ الأول : فلسفة المقاصد في الفكر العربي المعاصر س 770 
» ليمك لكاي : فلسفة التجديد الأصولي الإسلامي Sea‏ 
& لح الال : فلسفة التجديد الحداثي العلماني Aes‏ 


اول 2 عرق المحدائة العرية #تبيعة واتجديد الحدائة المازكبية ۴١١‏ 
أولا: مفهوم الحداثة العربية 1[ 0101000000 
ثانيًا: موقف الإسلام من معطيات الحداثة من منظور حداڻي علماني:.............. 7٠‏ 
ثالعًا: منهج الخطاب الحداثي لدى الجابري في تبيئة المناهج 

والمفاهيم الماركسية 11011 ا ا ان 
رابعًا: دور الفلسفة الماركسية المعاصرة في قراءة التراث الإسلامي............... ٠٣١‏ 
سس لسسع ا يي ا مسي لبي كر 


1 


۾ لحت الات : تجديد الدور الحضاري للفلسفة الإسلامية 
في مشروع النهضة « الدعوة إلى حدائة إسامة WA‏ 


0 


زه : مفهوم التجديد الفلسفي الإسلامي A‏ 
ْنَا : دور فكرة « إسلامية المعرفة » في مشروع النهضة e‏ 
ألَطل بلقاي : فلسفة التجديد الحداثي الإسلامي ASS‏ 
أولا: الفرق بين الحدائة الغربية والتجديد الإسلامي 11110 
ثانيًا: فلسفة الإبداع الحضاري E E A‏ 
تالكا ف اتفال المشارى Sg‏ 207 
تعقيب ل 


امِل لَاّلُ: فلسفة العلاقة بين الإسلام والحياة الاجتماعية 


في الفكر العربي المعاصر E ER E‏ ب 
» ايحت لول : فلسفة العلاقة بين الإسلام ونظام المجتمع 

في الفكر العربي المعاصر RSE SR ela‏ 
لعب لأوَّنُ: تطور الموقف الحدائى العلماني من قضية 

العلاقة بين الإسلام ونظام الحياة الاجتماعية ب مه 
آَلَطِْكبَلتَافٍ : أثر الدعاوى العلمانية السياسية في مشروع 

النهضة وموقف الاتجاه الإسلامي منها 0 
لَطلبَآلثَلِتَ : فلسفة العلاقة بين الإسلام ونظام الحياة الاجتماعية 

لدى اتجاه الإسلام الحضاري O O a‏ 
اللاي : فلسفة حقوق الإنسان في الفكر العربي المعاصر E‏ 
الأول : فلسفة المواطنة في الفكر العربي المعاصر e‏ 
آلْعلِكبَالتَانِ : فلسفة تحرير المرأة في الفكر العربي المعاصر eA‏ 

« ألَيّحَتآلثَالِتُ : فلسفة العولمة وأثرها على المجتمع الإسلامي 20 


امبرل : الموقف الحدائي العلماني من العولمة وآثارها الاقتصادية 


فهرس المحتويات ١‏ 
مادناف : موقف الاتجاه الإسلامي من العولمة 

وآثارهاعلى الاقتصادالإسلامي a ED‏ 
2 111[ 1 ا ا 
التَضِلَالنَانْ : موقف الفكر العربي المعاصر من المتغيرات العالمية 

في العلاقات الدولية ( فلسفة صدام الحضارات وتطبيقاتها ) E Ded‏ 
«اليْحَت الول : مذهب الصدام الحضاري في الفكر الغربي e‏ 
» أكيْحَتٌالقَاقٍ : موقف الخطاب الحداثي العربي من 

فلسفة صدام الحضارات ا اا 
لبم الغَالِتُ: موقف اتجاه « الإسلام الحضاري » من مذهب 

« الصدام الحضاري ا VA.‏ 
فخ DASE‏ اع م م 1 
E EON 1 SN ae‏ 
فَفْر الصا ولجم OR aaa‏ 
لني ازا ل OO RA A‏ 


ور 
إلى من آلف الله به بين قلوب المؤمنين» 
وجمع به كلمة المسلمين وأتمّ به النعمة 
وأكمل به الاين إلى خير الأناب وحام 
الرسل الكرامو محمد عليه أفضل الصلاة 
و أتم السلام» وإلى مشايخي وأساتذتي 
ووالديّ الكريمين سائلًا الله كك أن يرحمهما 
ويثيبهما أجرًّا حسئاء جزاء ما قدّما لي من 
خير وبر. وإلى زوجتي وأبنائي وأصدقائي؛ 
وإخواني وكل الباحثين عن الحقيقة. أهدي 
هذا البحث.. 


د . دلي اندي 


ا نه 


سے اک مہ 


الحمد لله فاتحة كل خير» وتمام كل نعمة» والصلاة والسلام على أشرف الخلق 
والمرسلين: سيدنا محمد بيا وعلى آله وأصحابه والتابعين بإحسان إلى يوم الدين. 

وبعد: 

فتأتي هذه الدراسة تجديدًا لدور الفلسفة الإسلامية في تحليل مشكلات المجتمع 
الإسلامي المعاصرة» ونقدهاء والبحث عن الحلول الفكرية لها؛ وذلك من خلال 
دراسة مقومات النهضة الحضارية الإسلامية في الفكر المعاصر. 

ولأن مصلحة الأمة والحضارة الإسلامية تقتضي الانشغال بعلاج قضايا التأخر 
والتقدم وواجبنا بوصفنا متخصصين في الفلسفة الإسلامية أن نربط البحث بالقضايا 
الكبرى في عصر من أهم مظاهره التحدي الحضاري للأمة الإسلامية. 

هذاء وإن طغيان الآراء الغربية» والاتجاه نحو العولمة في كثير من المجالات وفي 
عديد من البلاد الإسلامية؛ يمثل تحديًا فكرياء يتطلب تجديد الفلسفة الإسلامية في 
الفكر النهضوي المتطور مع مستجدات العصرء في ظل التغيرات الدولية المعاصرة 
التي تقودها فلسفات وضعية تطورت إلى فلسفة « صراع الحضارات » مما يتطلب 
إعداد القوة الفكرية التي تبين فلسفة الإسلام في التدافع الحضاري» وموقفها من فلسفة 
الصراع الحضاري. 

لهذا فهو إسهام في القوة الفكرية للأمة؛ التي يجب على المؤسسات العلمية أن تستمر 
في إعدادها من خلال توجيه جهود الباحثين والدارسين؛ فالقوة لا تنحصر فى الجانب 
الفسكري المادي فقط ولكنها - أيضًا - تكون في الجانب الفكري الذي يخطط 
للنهوض والتقدم من جهةء ويوضح ويحاور ليصحح المفاهيم ويصوّب الأخطاء. 

وممادفعني لاختيارهذا اليحث قلة النظريات الإسلامية المكتملة في مجال ١‏ مشروع 
النهضة »؛ لذا فهو يهدف إلى محاولة التنظير ل ( القالب» النظرية ) التي يمكن أن 


۲ 77977 2722777 تت تت n۸‏ وز و 


يدرس من خلالها مشروع فكري ما؛ من حيث المفاهيم والمقومات والمرتكزات. 

وتبعا لذلك» فالبحث يهدف إلى أسلمة المصطلحات المرتبطة ب« مشروع 
النهضة » بتأصيلها في ضوء الأصول اللّغوية» وتجديد القرآن» والسنة للدلالات 
المرتبطة بهاء مع الأخذ في الحسبان تطورها في الفكر المعاصر؛ لتصفيتها من عوالق 
التجربة الحضارية الغربية» سواء التقت بعد ذلك مع المفاهيم الغربية أم لم تلتق 
فليس القصد الالتقاء لمجرد الالتقاء» أو الخلاف لمجرد الخلاف. وإنما القصد: 
التعرف على التصور الإسلامي وزاوية الرصد الإسلامية. 

ولاأزعم لعملي هذا أنه قام بتلك المهمة كاملة» ولكنه حطوة على هذا الطريق؛ لتجد 
الفلسفة الإسلامية المعاصرة: مكانة أكثر حضورًا في الحياة الاجتماعية المعاصرة. 

وكذلك تهدف هذه الدراسة إلى تجاوز مرحلة الرصد والتسجيل للآراء إلى النقد 
والتحليل» وعدم الاكتفاء بمجرد الردود السجالية الوعظية على الدعاوى المخالفة 
إلى مراحل الأطروحات» والنظريات الإسلامية» بمعنى عدم الاكتفاء بمجرد القبول 
أو الرفض لفكرةٍ أو رأي ماء سواء أكانت خطأ أم صوابًا؛ بل النقد التحليلي وعرض 
النظرية الإسلامية في القضايا والمسائل محل الخلاف. 

وكذلك تهدف تلك الدراسة إلى تنمية ثقافة 3 المشروع النهضوي » في مجال 
الفكر الإسلامي» والدرس الفلسفي المعاصر» من خلال الدراسات المقارنة» وصولا 
إلى مشروع أكبر» وهو بلورة نظرية النهضة في الفكر الإسلامي المعاصر. 

وتأتي هذه الدراسة إيمانًا يدور الفلسفة الإسلامية المعاصرة في بلورة 
« مشروع النهضة » من خلال الدراسة المقارنة بين الاتجاهات الفكرية المعاصرة من 
خلال نموذجي الدراسة؛ وهما مفكران من كبار مفكري العصر من حيث: 

آ - الحضور الثقافي والفكري في الساحة الفكرية المعاصرة. 

ب - حجم مشروعيهما الفكري على المستويين الكيفي والكمي. 

ج - انتشار هذين المشروعين في الأوساط الفكرية والثقافية في العالم الإسلامي. 

د - المحور الرئيس لهذين المشروعين هو قضية التأخر الحضاري في العالم الإسلامي. 

ه - العمق المستقبلي في المشروعين؛ بمعنى أنهما ليسا للحاضر فقط؛ بل من 
أجل المستقبل. 


- 2 ل تتت 

و - إثارة هذين المفكرين لكثير من القضايا الفكرية المستحدثة. وبمتاهج فكرية 
متباينة» وخوضهما لتجارب فكرية أثرت في مسارهما الفكري. 

وهذا ليس معناه خلو الساحة الفكرية المعاصرة من مفكرين آخرين لهم جهودهم 
ومشروعاتهم الفكرية» ولكن جاء اختيار هذين المفكرين بوصفهما نموذجين 
للدراسة المقارنة بين مدرستين فكريتين» في المجال الفكري والثقافي في العالم 
الإسلامي المعاصرء تنميةٌ للحوار الفكري في قضية من أهم قضايا العصر. 

لأن إرادة النهوض تحتاج إلى تكتيل قوى النهوض في الأمةء ونجاح مثل هذه 
التعبئة يتطلب أول ما يتطلب سيادة لغة التحاور والتشاور بين قوى النهوض وتياراتها 
ورموزهاء وإلى نبذ لغة الإقصاء والإلغاء والتفرد لإنضاج الرؤى» والتعرف إلى 
الجوامع من الأفكار والتوجيهات» وإطلاق مناخ لا تقوم ديمقراطية ولا شورى دونه. 

وكذلك؛ فإن التشاور والتحاور يغنيان المشروع النهضوي الحضاري بتجارب 
ثقافية متفاوتة» ذهنية أو عملية» مرت بهذا المشروع في أجواء التنوع الذي تزخر به 
مجتمعاتناء وتفاوت مستوى التطور الذي تعيشه هذه المجتمعات فيما بينها. 

وقد اقتضت طبيعة الدراسة تعدد مناهحها: 

فقد استخدمت المنهج الوصفي» والمنهج التحليلي قي رصد الأفكار والآراء 
وتحليلها من خلال النسق الفكري الذي تنتمي إليه» ومحللًا لعناصرها وأسسهاء مع 
البحث عن عوامل نشأتها وتطورها. 

واستخدمت المنهج النقدي الذي لا يكتفي بالتسليم المجرد وإنما يناقش ويقوم» 
وينقد ويتبنى ويرفض؛ للوصول إلى أرجح الأقوال المدعمة بالأدلة والْأَوْلَى بالقبول. 

والمنهج المقارن له دور أساسي مع التحليل والنقدء فقد حاولت من خلاله بيان 
أوجه التشابه أو الاختلاف بين فكر المدرستين محل الدراسة من خلال نموذجيهاء 
مع الاهتمام ببيان علاقة التأثير والتثر من خلال الثقافات الأخرى؛ أو المدارس 
الفكرية السائدة» أو التكوين الثقافي والتجربة الفكرية. 

والمنهج التركيبي بالتأليف بين العناصر التي تم تحليلها؛ للكشف عن الأسباب التي 
أدت إلى وجودهاء والعلاقات بينهاء والنتائج المترتبة عليهاء والثابت البنيوي فيها. 

هذاء وتقوم أسس الرد والترجيح بين الآراء على معايير القرآن الكريم والسنة 


[7 س سسس 1م 
النبوية» مع تجنب الأحكام العقائدية أو الأخلاقية التي تمدح أو تقدح الآراء محل 
الدراسة أو أصحابهاء وإنما يكون التقويم بأحكام فكرية صرفة بمعايير الصواب 
والخطأ المدعم بالأدلة والمنطق في الردود والأطروحات» بعيدًا عن التعبيرات 
الإنشائية والخطابية. 

وأما خطة البحث وطريقته في التقسيم والتبويب: 

فقد انطلقت من فكرة أساسية مفادها: أن مشروع النهضة الحضارية الإسلامية» 
بوصفه مستمدًا من التصور الإسلامي الشامل: يجب أن يكون متكاملًا في معالجة 
جوانب قضية التأخر؛ لهذا جاءت الدراسة فى تمهيد» وأربعة أبواب وخاتمة على 
التظام التالي: ۰ 

التمهيد: مفهوم مشروع النهضة وأئر الحياة الثقافية فيه: ودرست فيه المفاهيم 
المتعلقة ب « مشروع النهضة »» وملامح تطور الحياة الثقافية في العالم العربي وأثرها 
على مشروعات النهضة» وأثر التجربة الفكرية لدى محمد عمارة على مشروعه 
النهضويء وأر الحياة الثقافية لدى محمد عابد الجابري على مشروعه النهضوي. 

الباب الأول: المقومات الاعتقادية؛ ويتكون من فصلين: 

- درست في الأول: موقف الاتجاه الحداثي العَلماني من الدور الحضاري 
للرسالة القرآنية في تكوين العمل العربي؛ من حيث: أصول الرؤية المنهجية الحداثية 
الحلمانيةء وموقع الجابري فيهاء وموقفه من دور الرسالة القرآنية في تكوين العقل 
العربي» ودورها في النظم المعرفية للثقافة العربية» وموقف الاتجاه الإسلامي 
المعاصر من دور القرآن الكريم في تكوين العقلانية الإسلامية ( عمارة نموذجًا ). 

- ودرست فى الفصل الثانى: الموقف الحداثى لدى الجابري من دور الرسالة 
القرآنية قي المتهيع الغلنى والتحضارة الإسلاية) من حير دورها ف رن ا 
العلمية؛ وموقف الاتجاه الإسلامي من دور القرآن في قيام الحضارة» وعلاقته 
بالإعجاز القراني. 

الباب الثاني: المقومات الثقافية؟ ويتكون من ثلاثة فصول: 

- درست في أولها: تطور أسباب التأخر الحضاري في العالم الإسلامي من 
حيث مفهوم الثقافة وعلاقته بالفكرء وملامح أسباب التأخرء وامتدادها في الواقع 


7 ظ22للللللللللللللل 135101 3١‏ 
الاجتماعي في العالم الإسلامي. 
- وفي الثاني: موقف الاتجاه الحدائي العلماني من خطاب النهضة في الفكر 
العربي المعاصر؛ من حيث موقفه النقدي من الشخطاب الإسلامي» والخطاب 
الال راغات ارك 
_- وفي الثالث: موقف الخطاب الإسلامي من خطاب النهضة في الفكر 
الحداثيء ولدى التيارات الإسلامية المعاصرة» ثم التعقيب المقارن على المنهجين 


النقديين. 
الباب الثالث: المقومات الفكرية ( فلسفة المشروع الحضاري )؛ ويتكون 
من ذ ل ٠‏ 


N‏ فلسفة التجديد الأصولي؛ من حيث: فلسفة المقاصد في 
الفكر العربي» وفلسفة التجديد الأصولي الإسلامي» وفلسفة التجديد الحداثي 
العلماني» والمقارنة بين الفلسفتين. 

- والقصل الثانى: فلسفة التحديث الإبداعى الحضاري» على مبحثين: درست في 
أولهما: دعوى الا ا( ارک )امن ج یره ب 
الإسلام من معطيات الحداثة من منظور علماني» ومنهج الخطاب الحداثي لدى 
الجابري في « تبيئة » المناهج والمفاهيم الماركسية. 

وفي المبحث الثاني: تجديد الدور الحضاري للفلسفة الإسلامية في مشروع 
النهضة « الدعوة إلى حداثة إسلامية ؛ من حيث: مفهوم التجديد الفلسفي» ودور 
فكرة « إسلامية المعرفة » في مشروع النهضة» وفلسفة التجديد الحداثي الإبداعي 
الإسلامي ومفارقتها للحدائة الغربية» وفلسفة الإبداع الحضاري» وفلسفة التفاعل 
الحضاري من منظور إسلامي» ثم المقارنة بين المنهجين. 

الباب الرابع: المقومات الاجتماعية» ويتكون من فصلينٍ: 

- أولهما: موقف الفكر العربي المعاصر من فلسفة العلاقة بين الإسلام» ونظام 
المجتمع» والموقف من فلسفة المواطنة وفلسفة حقوق المرأة» مع المقارنة بين فكر 
الاتجاهين الإسلامي والحداثي من هذه القضايا. 


لاا سس س وول 

وموقف الفكر العربي المعاصر من ظاهرة العولمة؛ من حيث: تطور وسائل 
الهيمنة الغربية على العالم الإسلامي؛ وموقف الاتجاه الحدائي العلماني» والاتجاه 
الإسلامي منهاء مع المقارنة بين الموقفين. 

- والثاني: موقف الفكر العربي المعاصر من فلسفة صدام الحضارات؛ من حيث: 
مذهب الصدام الحضاري في الفكر الغربي وتطبيقاته السياسية» وموقف الاتجاه 
الحدائي العلماني منه» وفلسفة التدافع في الإسلام ودورها في حوار الحضارات في 
الفكر العالمي المعاصرء مع المقارنة بين الموقفين في تلك القضايا. 

الخاتمة: وفيها أهم النتائج التي توصل إليها البحث والتوصيات التي يدعو إليها. 

ولستٌ أزعم أن ما قدمته هو الحق الخالص أو الصواب الذي لا يشوبه خطأء 
ولكن حسبي أني اجتهدتٌ لفتح باب التفكير والمناقشة في اتجاه يمثل حاجة ماسة 
في الوقت الحاضر» وتوجيه الأذهان إلى قضايا جديرة بأن توضع موضع التأمل 
والبحث؛ فهي مجرد محاولة متواضعة أرجو أن تنضم إليها محاولات أحسن منهاء 


فيكون من مجموعها بعد حين التنظير الجيد. 
وصلّ اللّهم على محمد وعلى آله وصحبه وسلّم تسليمًا كثيراء والحمد للّه أولا 
وآخرا. 


اننا 


مهرد 


مفهوم مشروع النهضة 
وآثر الحياة الثقافية فيه 


المفاهيم المتعلقة ب« مشروع النهضة الحضارية » 


لبيان المفهوم الذي أقصده من هذا التركيب ١‏ مشروع النهضة »: أقوم بتحليله على 
مستوى كل مفردة منه» ثم على مستوى التركيب الذي تشكل من اللفظين كالآتي: 
أولا: مشروع: 

إن تأصيل المفاهيم المستعملة في مجال الفكر الإسلامي المعاصر يستلزم 
اليجوع إن لبخ اغوي والقرآني؛ ذلك لأن الاستخدامات الشائعة في الفكر 
المعاصر لا تسلم من التأثر بالفكر الغربي الذي له ظروفه الثقافية الخاصة به» التي 
أنتجت المفاهيم والمعآت8 والأفكار المرتبطة بتطوره الحضاري ومذاهبه الفكرية. 

فمثلًا يلاحظ أن ما يقوله اليعجم الفلسفي لمجمع اللغة العربية عن ١‏ مشروع »: 
« مصطلح أساسه اقتصادي وقانوىييوقد استعمله الوجوديون للدلالة على كل 
ما ينزع به الفرد إلى تغيير نفسه أل تغيير ماإلحيك به في اتجاءٍ معين؛ فالإنسان عندهم 
كله مشروع في طريق التكوين ». 

و( مشروع - [۳] أن زو )20 يذهب أندريه لا لااند فلي موتسوعته الفلسفية إلى أن 
هذه الكلمة تستعمل بمعنى واسع جداء خصوصا عند الاب الوجوديين لتدل على 
« كل نزوع للفرد إلى تغيير ذاته» وتغيير ما يحيط به في اتجاهٍ معين» عندما أقول: إن 
الإنسان مشروع يقرر بذاته؛ فإنما أعني أنه لا توجد مسبقًا حالات نفسية؛ مثل اللذة 
أو الألم يجري تعلق الوعي بهاء بل أعني أن الوعي في الحقيقة هو الذي يلتذ أو يتألم» 


)١(‏ المعجم الفلسفي: مجمع اللخة العربية يتكون من جلد واحد ( ص ١87‏ )» اضطلع بأعبائه: د. إبراهيم 
مدكورء ود. محمود قاسم» ود. محمد يوسف موسى وآخرون ( ۳١٤٠ه/‏ 1488م )» الحيئة العامة لشؤون 
المطابع الأميرية» القاهرة. 

(۲) معجم المصطلحات الفلسفية باللغة العربية والإنجليزية والفرنسية ( ص ۷۷)ء عمل: د. أبو العلا عفيفي؛ 
ود. زكي نجيب مود ود. محمد ثابت الفئدي ( 1534م )ء المجلس الاعلى لرعاية الفنون والآدابء القاهرة 
( جلد واحد ). 


۲٠‏ مقهوم مشروع النهضة 


(4 


وأنه يقرر على هذا النحو سواء في بنيته أو في مجرى حياته.. 

وفي ميدان دراستي لا أقصد من « مشروع © ذلك المعنى الوجودي الوارد في 
المعجم الفلسفي لمجمع اللغة العربية» وفي موسوعة لالاند فهو معنى مُحَمّل بالفكر 
الوجودي الذي يقوم على فكرة النزوع النفسي» والذاتية؛ وهي أفكار وضعية بعيدة عن 
أية تعاليم دينية. فالوجودية: « مذهب يقوم على إبراز الوجود وخصائصه» وجعله سابقًا 
على الماهية» وينظر إلى الإنسان على أنه وجود لا ماهية. ويؤمن بالحرية المطلقة التي 
تمكن الفرد من أن يمنع نفسه بنفسه» ويملا وجوده على النحو الذي يلائمه »0©. 

وعلى هذا؛ فإن تأصيل مفهوم ‏ مشروع ؛ في ميدان الثقافة الإسلامية يكون من خلال 
التفرقة بين دلالات الاستخدام الغربي المحملة بدلالات التجربة الحضارية الغربية» 
والاستخدام العربي الإسلامي الذي يجب أن يكون حاضرًا ليمثل النموذج الإسلامي 
المرتبط باللغة العربية والإسلام» وذلك بالرجوع إلى الأصل اللُغوي للمفهوم ودلالاته 
« سعيًا إلى المعنى الحقيقي المجرد من خحصوصيات الاستعمال التاريخي »". 

وفي معجم لسان العرب نجد « مشروع ؛ من: شرع یشرع شَرْعَا وشُرْعًا..ء 
والشريعة وال عة ها سن الله فن الدزق وامر ا وميه قولة تال م شر لتك 
عل سَرِمَةٍ مِنَ لمر هاما 4 1 الجائية: 14 1 وقوله تعالى: لکل جملا میم رمَا 
وَمِنْمَاجًا 4[ المائدة: ٨۸‏ ]» قيل في تفسيره الشرعة: الدين» والمنهاج: الطريق9» وشَّرّعَ 
الشيء: أعلاه وآظهره» وسَرَّع الأمر: جعله مسنوئًا مشروعًاء وشَّرّعَ الطريق: مده 


ومهده» والمشروع: ما سوغه الشرع» والمشروع: الأمر يهيأً ليدرس ويقرر. والجمع: 


مسر وعات. 


ء)م۲٠١۱( )ء تعريب: د.: حليل أحمد خليل» ط۲‎ ٠۰١١ أندريه لالاند: موسوعة لالاند الفلسفية ( ؟/‎ )١( 
منشورات عويذات. بيروت. باريس” مجلد.‎ 

(5) المعجم القلسفي: مجمم اللغة العربية (ص ,)۲١١‏ 

(۳) د. نصر محمد عارف: الحضارة الثقافة المدئية: دراسة لسيرة المصطلح ودلالة المفهوم ( ص ٠١‏ )> 
(1414ه/ 1544م )» المعهد العالمي للفكر الإسلاميء القاهرة. 7 

)٤(‏ محجم لسان العرب» ابن منظور: أبو الفضل جال الدين محمد بن مكرم ( ۲۲۳۸/۲ )ء تحقيق: عبد الله علي 
الكبي محمد أحد حسب الله هاشم محمد الشافل؛ دار المعارف» القاهرة د. ث - يتكون من سته مجلدات. 

(5) المعجم الوسيط: مجمع اللغة العربية» تصدير: د. إبراهيم بيومي مدكورء وإخراج: أحمد حسن الزيات 
وآخرين» جزآن في جلد (۱/ ٤۷۹‏ ). ط۲ ( ۱۳۹۲ ه/ 1۹۷۲م ) القاهرة. 


وأثر الحباة الثقائية فيه يبلل مم إل 

وفي معجم ألفاظ القرآن الكريم؛ شَرَع: بيّنّ ووضع؛ ومنه قوله تعالى: «شَرَحَ کم 
می لزن مَاوَضّى به ا وَألَدِى أَوْحَيَسا لك ... 4 1 الشورى: ١۴۳‏ ]. 

ومن خلال المعنى اللوي والقرآني يمكن الحصول على الدلالات اللُغوية لكلمة 
« مشروع »؛ ومنها: 

أ- تشريع جديد. 

ب - عملية شروع في عمل شيء. 

چ الإظهار والإعلاء. 

د - عملية تمهيد لشيء. 

ه - تهيئة أمر لدراسته وتقريره. 

و - الارتباط بالزمن المستقبلي ينطلق من الحاضر. 

ز - أمرٌ سوغه الشرع. 

وهذه الدلالات ما عدا الدلالة الأولى» تعطي مفهوما ل ١‏ مشروع » على أنه: 
شروع في عمل جديده يمثل مشروعاء يسوغه الشرع» رغبةً في إعلائه وإظهاره» من 
خلال تهيئته في الحاضر من أجل المستقبل. 
تاننًا: النهضة: 

لكي يتسنى توضيح المقصود ب« النهضة » في مفاهيم هذه الدراسة» أقوم ببيان 
مفهومها في الثقافة العربية» ومقارنته بمفهومها في الثقافة الغربية حتى لا يختلط 
مقصدنا بالمفهوم الغربي للنهضة. 


ر رتام الى جره سي 


۴ : 2 ا ا س ار 
ففي معجم لسان العرب: ينهض نهضا ونهضاء وانتهض؛ أي قام.. وأنهضه: 


حركه للنهوض. واستَنهضتَة لأمر كذا إذا أمرته بالنهوض له ونَاهضته: أي قاومته.. 


fr of 


ونَهض النبت إذا استوى.. وال لنهضة: الطاقة والقوة. وأَنْهَضَهُ بالشيء: قواه على 
التهوض ه29 وفى المعجم الوسيط: النهضة: الوئبة فى سبيل التقدم الاجتماعى 
(1) معجم ألفاظ القرآن الكريم: مجمع اللغة العربية» تصدير: د. إبراهيم بيرمي مدكورء مجلدان /١(‏ 14 )» 


ط ۱٤۰۹(۲‏ ه/ ۱۹۸۸م ) القاهرة. 
(۲) لسان العرب ( ص 4055١‏ ). 


١‏ سسس هفهوم مشروع النهضة 
أو غيره» ويقال: كان فلان نَهِضَةٌ إلى كذا: حركةٌ.. والتقاض: الدؤوب على أن يسلك 
سبيل التقدم.. والكثير النهوضص”". 

ومن خلال الدلالات السابقة يمكن تَلْمُس دلالات تساعد في بلورة المفهوم من 
حيث الآتي: 

أ- الهدف: النهضة وثبة في سبيل التقدم الاجتماعي. 

ب - الحالة الفكرية والوجدانية: ترتبط بالحركة والنشاط واليقظة والصحوة 
التي سبقها حالة غفلة وثبات ونوم؛ تسببت في فوات أمور مهمة تطلبت سرعة 
الاستنهاض والنهضة. 

ج - ومن حيث البعد الزمني والاجتماعي: ترتبط بالحاجات الضرورية والحياتية» 
مما يتطلب الإنهاض بالتعبئة الفكرية للمجتمع لتجاوز مرحلة السّبات والتأخر. 

ولما كان القرآن الكريم هو المنهج والطريق الذي أخرج اللّه به الناس من ظلمات 
الجاهلية إلى أنوار الإسلام» وكان منطلق النهضة والتقدم الروحي والمادي في العالم 
الإسلامي؛ فإن بداية عصر النهضة تبدأ منذ هذه الانطلاقةء وبهذا تكون الدلالات 
للُغوية والمنهج المؤسس للنهضة هي الأسس التي يجب أن يفهم على ضوئها مفهوم 
النهضة المنشودة للعالم الإسلامي اليوم؛ لأن ذلك من مستلزمات تأصيل المفهوم. 

والاستخدام الشائع لمفهوم « النهضة ؛ في الفكر العربي المعاصر قد ألقى 
بظلاله على اللفظ العربى وأصابه بمعانٍ ودلالات محملة بالتجربة الحضارية 
الأوربية» فكثير من المقكزين العرب المعاصرين يقصدون ب ١‏ النهضة ١‏ عصر 
النهضة في الفكر الأوربي”» في حين أن المفهومينٍ - العربي والغربي - يختلفان 
جذريًا على المستوى العقديء والفكري والزمني. فقد تطور فكر النهضة في الثقافة 
الغربية بسبب الصراع بين العلماء التجريبيين ورجال الكنيسة على نحو أفرز ثلاثة 
عصور فكرية؛ هي: 


.) ۹٥۹ /۲( المعجم الوسيط‎ )١( 
(1)انظر: د. محمد عايد الجابري: المشروع النهضوي العربي (ص لاه )ا طط ) °( بيروت. مركز‎ 
دراسات الوحدة العربية» و راجع د. فادي إساعيل: الخطاب العري المعاصرء قراءة نقدية في مفاهيم النهضة‎ 

والتقدم والحداثة ( ص ١5‏ )) ( ط۲ ) المعهد العالمي للفكر الإسلامي ( 1517ه/ 1997م )ء القاهرة. 


وأثرالحياة الثقاقة فيه سسسب ب ب ب ب ب ب ب ب س ل 


أ - عصر النهضة: كان قوامه في أوربا إحياء التراث اليوناني الروماني؛ 
الفلسفي والعلميء والأدبي» والانتظام فيه؛ الشيء الذي يعني الإفلات من هيمنة 
الكنيسة ووصايتها على العقل والوجدانء وهو ما عرف باسم علم النهضة الجديدي 
الذي نشأ كرد فعل في ثورة على كنيسة العصور الوسطى”". وشغلت القرنين الخامس 
عشر والسادس عشرء وامتدت حتى القرن السابع عشر؛ واتسمت بالروح العلمية» 
والاعتماد على المنهج التجريبي؛ وانتشار ديانة العقل”". 

ب - عصر التنوير: والخصائص الرئيسة للتنوير هي: إيمان الروح أو العقل بقدرته 
على التحرر من كل ما ورثه من عبودية فكرية وعلى تقرير مصيره» والشجاعة في 
إخضاع كل الآراء والمذاهب الموروثة لامتحان العقل وحكمه» وتشكيل الدولة 
والمجتمع والاقتصاد والقانون والدين والتربية بشكل جديد تبعا لمبادئ وأسس قوية 
جديدة”". وامتد هذا العصر من القرن السابع عشر حتى أواخر القرن التاسع عشر”". 

ج - عصر الحداثة: وهو امتداد لعصر الأنوار» وقد تطورت الأنوار في القرن 
العشرين لتكون فلسفة المجتمعات الغربية وثقافتها من حوالي ( ١٠۸٠م‏ ) إلى سنة 
(15650م )؛ أي الفترة المتفجرة التي حقق فيها مجتمع ما بعد الثورة» والمجتمع 
البورجوازي إنجازات هائلة؛ تكنولوجية وفكرية» وشهد تحولا حضاريا كاملا في 
ظروف المعيشة والعلاقات الاجتماعية2. ْ 

وتطور الفكر الحداثي المعاصر إلى « عدمية ما بعد الحداثة ؟» وهي نزعة تقوم 
على النفي والإنكار في الفلسفة والأخلاق والسياسة» فتنكر أية حقيقة ثابتة على 


(١)انظر:‏ جون هرمان رندال: تكوين العقل الحديث ( ص 2155 ١‏ ). ترجمة د. جورج طعيمة؛ ومراجعة: 
برهان دجاني» وتقديم: د. محمد حسين هيكل» ط۲ ( 1556م)؛ دار الثقافة العربيةء بيروت. 

(؟) انظر: د. توفيق الطويل: ا لحضارة الإسلامية والحضارة الأوربية ( ص ۲۲ )ء ( ١1۹۹م‏ ).؛ دار التراث 
الإسلامىء القاهرةء وجون هرمان رندال: تكوين العقل الحديث ( ص 177 ) وما بعدها. 

(۳) انظر: د. عبد الرحن بدوي: ثيتشه ( ص ٠۲۸‏ )» الكويت (1۹۳۹م). 

») م٠٠١6‎ ( وما بعدهاء ترجمة: شوفي جلال‎ )) ١١5 انظر: كرين برينتون: تشكيل العقل الحديث ( ص‎ )٤( 
اطيئة المصرية العامة للكتاب.‎ 

(6) انظر: سان هاتدن: فلسقة ما بعد الحدائة ( ص ؟4١‏ )» ضمن مجموعة أبحاث بعنوان: مستقبل الفلسفة في 
القرن الواحد والعشرين؛ تحرير: أوليفر ليان ترجمة: مصطفى محمود حمد» عدد محرم ( 1478١ه/‏ مارس سنة 
٤م‏ )» سلسلة عالم المعرفة. وزارة الثقافةء الكويت. 


ت ص .ى]ى]ىؤذشهىهحدل©لةىت بر رو الد 
الإطلاق» وتذهب إلى أن القيم الأخلاقية مجرد وهم وخیال". 

هذاعن مفهوم النهضة وتطورهفي الفكر الغربي إلى عدمية مابعد الحداثة» وهو يختلف 
عن المفهوم العربي الإسلامي» ولاستكمال بيان مفهوم « النهضة الحضارية ؛ من 
المنظور الإسلامي» أقوم بتحليل مفهوم الحضارة وعلاقته بالنهضة في السطور التالية: 
ثالكًا: النهضة « الحضارية » الإسلامية: 

لتحديد المقصود بالنهضة من حيث علاقتها بالفكر الفلسفي موضع الدراسة؛ 
فإنها من هذا الجانب ترتبط بالحضارة بوصفها عملية نهوض اجتماعي» وترتبط 
بالفكر الذي يؤسسها سواء كان فكرًا وضعيًا أم فكرًا دينيّاء وترتبط بالزمن والتاريخ 
الذي ينشأ من خلاله الفكر المؤسس للحضارة. 

ويتعدد مفهوم الحضارة بتعدد العقائد. والثقافات التي عملت على تشكيله» فلكل 
حضارة منشأ عقائدي وثقافي» هو الذي يكون هويتها المميزة لهاء ومفهوم الحضارة 
في الفكر العربي المعاصر من المفاهيم التي تأثرت بالمفهوم الغربي الذي له تجربته 
الحضارية الخاصة» وفلسفته التي يقوم عليهاء والتي شكلت مفهومها وهويتها 
وموقفها من الحضارات والشعوب الأخرى. 

ولشيوع المفهوم الغربي ( 019111281108 ) في الفكر العربي المعاصر؛ فإنني 
سأقوم - بمشيئة اللّه - ببيان الأبعاد الثقافية للمفهوم الغربي ودلالاته» ثم تحليل 
الدلالات اللّغوية المعجمية والدلالات القرآنية لتأصيل المفهوم الإسلامي. 

ففى التجربة الحضارية الغربية يعود أصل الكلمة الأوربية ( ٣0اizaاCivi‏ ) 
إلى الج اللاتينى ( 11901]65) ) بمعنى مدينة» و ( 019715) ) بمعنى ساكن المديتة» 
أو( OE‏ نين تكن EB aE O‏ يعرف 
به المواطن الروماني المتعالي على البربري”"2. 


)١(‏ انظر: المعجم القلسفي: مجمع اللغة العربية بالقاهرة ( ص ١١8‏ )ء وراجم: كرين برينتون: تشكيل العقل 
الحديث ( ص 54 ؟ )». ود. عبد الوهاب المسيري: دراسات معرفية في الحدائة الغربية ( ص 1 ) وما بعدها 
و( ص ۷۹ ) ومابعدهاء ط١(0؟4اه/‏ 5٠٠لم)‏ مكتبة الشروق الدولية. 

(۲) اتظر: د. كال الدين شبانة: الإسلام فكرًا وحضارة ( ص ۱١۸‏ ) وما بعدها ( ٠٤١١‏ ه)ء أبباء السعودية» 
ود. نصر محمد عارف: الحضارة: الثقافة, المدينة ( ص ۴۴ ). 
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وارتبط مصطلح ( ٥١‏ 2ا۷¡ ) بمفهو مي المدنية» والثقافة كمرادفات لها؛ فمثلا 
يلاحظ أن « ول ديورانت » فى مقدمته ل « قصة الحضارة » يحدد طريقة استخدامه 
لفات ا اله بسكم كل وع ار حضارة » في هذا الكتاب؛ لتدل 
على النظام الاجتماعي» والتشريع الخلقي» والنشاط الثقافي”". أما كلمة ١‏ ثقافة » 
فيستخدمها لتدل «إما على ممارسة الناس فعا من ألوان السلوك» وأنواع الفنونء وإما 
على مجموع ما لدى الشعب من أنظمة اجتماعية» وعادات وفنون 96. 

وارتباط مفهوم الحضارة بمفهوم الثقافة في التجربة الحضارية الغربية بما يشمل 
لوان السلوك والأنظمة والعادات» لا يمكن - بهذا - أن يعطينا مفتاح مشكلة الثقافة 
في الظروف النفسية الزمنية التي تكتنفها في البلاد العربية والإسلامية”". 

أمّا المدنية ( 0108135 )؛ فهي ترتبط بناحيتين: نظرة المجتمع الأوربي للآخر 
العلاقة بين الدين والحياة. 

والأولى: تشير إلى الحالة الاجتماعية التي يتبغي للمواطن الروماني أن يكون عليها 
من تمتعه بالحقوق السياسية والاجتماعية» والتي لم يكن يسمَّح بها لغيره من الشعوب 
التي كانت في نظرهم لوثا من البرابرة» وهم الهمج غير المتمدينين» لما بينهم وبين 
الرومانيين اليونانيين من اختلاف في الجنس والتقاليد وأساليب الحياة؛ لهذا ما زالت 
كلمة حضارة تحمل في ثناياها معنى التعالي والترفع ولا سيما في الغرب». 

والناحية الثانية: وهي العلاقة بين الدين والحياة؟ فإن المدنية الأوربية التي شكلها 
الواقع الغربي» تطورت خلال العصورء وأصبح الدين محور تطورهاء ومع عصر 
الأنوار والإصلاح الديني والنهضة. وبداية ظهور مفهوم ( 22008ذاة10© )» وتراجع 
الدين المسيحي بعيدًا عن الحياة السياسيةء أصبح مفهوم المدنية في أحد معانيه 
مفهومًا معاكسًا للدين؛ حيث بدأت تظهر مفاهيم؛ مثل: المجتمع المدني كمقابل 


)١(‏ ول ديورانت: قصة الحضارة /١(‏ 8 ) ترجمة: د. زكى نجيب محمود؛ ود. محمد بدران. الإدارة الثقافية» 
جامعة الدول العربية» د. ت. , 

.) 1/1١0 السابق‎ )١( 

() انظر: مالك بن نبي: مشكلة الثقافة ( ص ۳۹)ء ترجمة د. عبد الصبور شاهين؛ ط4» ( ٤1۹۸م‏ ). دار القكرء 
دمشى. 

() انظر: د. كيال الدين شيانة: الإسلام فكرًا وحضارة ( ص ١494‏ ). 


535 سس“ مفهوم مشر وع النهضة 
للمجتمع اللاهوتي» أو الكنسيء أو الدينيء والثقافة المدنية كمقابل للثقافة الدينية: 
والتعليم المدني كمقابل للتعليم الديني» بحيث أصبحت المدنية صفة تعاكس تمامًا 
صفة الدينية» سواء في القانون أو الاجتماع أو السياسة. 

ونزعات التعالي والحط من فكر الآخر وإقصاء دور الدين» التي ارتبطت بنشأة 
مفهوم الحضارة والتقافة والمدنية في الغرب؛ من نماذجها موقف ١‏ ول ديورانت » 
من الإسلام؛ من ذلك وصفه للفتوحات الإسلامية بأنها: « توسع في غارات النهب 
التي كان يشنها البدو في أيام الجاهلية “ وأن ‏ القرآن من عند محمد بالرغم من 
أنه أَمّيء ولكته اتخذ كتابا؛ وجاء بأبلغ كناب وأشهره 6"», وأن محمدا يله - حسب 
افتراءات ديورانت  -‏ كان قلقًا عصبي المزاج »0 . 

وهذه مجرد نماذج سريعة لأبرز المصادر التي تتصدر المكتبات العامة والتي 
استند إليها أغلب المفكرين العرب في تعريفهم لآهم مفهوم في الفكر المعاصرء 
دون رجوع إلى الأبعاد التاريخية والثقافية والاجتماعية التي شكلته» وعدم الانتباه إلى 
« التطاول على الإسلام» وعلى القرآن الكريم» وعلى شخص الرسول ويا “٠‏ . 

وامتدت النزعة العنصرية في الحضارة الغربية المؤسسة على التعالي والتحرر من 
الدين إلى العصر الحاضر»ء حين تكرست نظرية الشعوب البربرية البدائية غير المنتمية 
إلى الحضارة الغربية وشعوبهاء وأنتجت فلسفة الصدام الحضاري؛ وهي التي تقف 
خلف مزاعم الغرب العالمية. ٠‏ وتضعه بشكل متزايد في صراع مع الحضارات 
الأخرى. وأخطرها مع الإسلام والصين» وعلى المستوى المحلي؛ فإن حروب 


و 


خطوط التقسيم الحضاري وبخاصة بين المسلمين وغير المسلمين ينتج عنها تَجَمع 
الدول المتقاربة» وخخطر التصعيد على نطاق أوسعء وبالتالي جهود من دول المركز 
لإيقاف تلك الحروب 60 


(۱) انظر: السابق ( ص 1194 ). 

(۲) ول ديورانت: قصة الحضارة: عصر الإيان» جلد .)١١ /۲ /٤(‏ 

.) ٤٥ السابق ( ص‎ )4( .) ۲۲١۲۱ /۲ /٤( السابق‎ )۳( 

)١(‏ انظر وراجع: د. عبد اللطيف محمد العبد: القكر الفلسفي في ضوء الإسلام ( ص 1۸ ) وما بعدهاء ط۲ 
(414١هم/‏ 1۹۹4م )ءالقاهرة. 

(1) صموئيل هنتلجتون: صدام الحضارات» إعادة صنع النظام العالمي الجديد ( ص 1۷ء 78)) ترجمة: طلعت = 
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وهذه النزعة الصدامية ليست وليدة العصر ولكنها منذ يقظة الوعي الغربي المحمل 
بالعداء للآخرء ونشأة مفهومي البربرية والتوحش اللذين تُتّهم بهما الشعوب غير الأوربية» 
منذ محاولات إسقاط الأندلس والحروب الصليبية"» ثم حركة الاستشراق”"» ونظرية 
الأجناس”) الممهدة للموجة الاستعمارية الكبرى؛ حيث تعانق الهدف الكنسى 
التبشيري» والهدف الاستعماري من وراء الجهود الاستشراقية: « ولا تزال أقانيم هذا 
الثالوث غير المقدس متضافرة إلى حد ما حتى الوقت الحاضر» حتى بعد أن تدهور 
نفوذ الكنيسة داخل بلادهاء وبعد أن لبس الاستعمار مسوحًا جديدة ٠‏ . 

هذا عن مفهوم الحضارة ونتائجه كما نشأ وتطور وتكرّس في الغرب حتى وصل 
إلى ذروته في فلسفة صدام وصراع الحضارات في العصر الحالي» أمّا في الأصول 
العربية الإسلامية؛ فإن هرم السار خد متا أخرى يدت علبها ال ف من 
الحضارات الأخرى. 

وللتأصيل الإسلامي لمفهوم الحضارة قمتٌ ببيان الأصل اللّغوي» وما يمكن أن 
يتخذ منه من دلالات» ثم الدلالات القرآنية من خلال العلاقة بين « عملية الحضارة » 
وبين مفهومي « التعمير » و ١‏ الاستخلاف »؛ وذلك من الأصول والقواعد التي على 
أساسها تتحنددهوية الحضازة الأسلامية 9 من خلال القرآن والسّنة» اللذين يكونان 
المرجع الأول لكل رؤية تحاول الاقتراب من حقيقة المفاهيم والقيم الإسلامية؛ 
وكل محاولة فكرية تتناول الحدث الحضاري الإسلامي بالتحليل ولا تأخذ هذا 
الفهم في الاعتبار» تكون قد تجاهلت المكون الحقيقي للبنية الحضارية للإسلام» 
كما تبدو في التركيب العقائدي الذي ميز إنسان الحضارة الإسلامية في مقابل كل 


= الشايب» تقديم: د. صلاح قنصوة (۱۹۹۸م ) القاهرة. 
)١(‏ راجح: الشيخ محمود شاكر: رسالة في الطريق إلى ثقافتنا ( ص ٠٤١۳ ( >») 5١‏ ه/ 1۹4۲م )» مؤسسة 
الرسالةء بيروت. 
(؟) راجع: السابق ( ص 55 )» ود. حسن الشافعي: في فكرنا الحديث والمعاصر ( ص 151 ) وما بعدهاء 
:اهم م )ء دار الثقافة للنشر والتوزيع؛ القاهرة. 
(۳) راجع: د. محمد عبد الله عنان: المذاهب الاجتاعية الحديئة وعناصرها السياسية والاقتصادية والدستورية 
( ص ١55‏ )ء ط ( ۱۹٤١‏ م)» القاهرة. 
(5) د. محمد البهي: الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعار الغري ( ص ۱۳۷١ ( ») 7١4‏ ه/ 1۹۵۷م )» 
القاهرة. 


۷۸ سد مفهوم مشروع النهضة 
الأديان والمذاهب المختلفة على مر العصور »'. 

وعلى الرغم من ذلك فقد طغى المفهوم الغربي المتحرر من الدين على 
التعريفات العربية المعاصرة ل « الحضارة »؛ من ذلك تعريف مجمع اللغة العربية 
بالقاهرة للحضارة بأنها: «جملة مظاهر الرقي العلمي» والفني» والأدبي» التي تنتقل 
من جيل إلى جيل في مجتمع أو مجتمعات متشابهة» وهناك حضارات قديمة وأخرى 
حديثة» شرقية وأخرى غربية» والحضارات متفاوتة فيما بينهاء ولكل حضارة نطاقها 
وطبقاتها ولغاتها ». 

وكذلك نجد تبني بعض المفكرين العرب”" لتعريف ديورانت للحضارة بأنها: 
« نظام اجتماعي يعين الإنسان على الزيادة من إنتاجه الثقافي» وإنما تتألف الحضارة 
من عناصر أربعة: الموارد الاقتصادية» والنظم السياسية؛ والتقاليد الحُلّقية» ومتابعة 
العلوم والفنون؛ وهي تبدأ حيث ينتهي الاضطراب والقلق؛ لأنه إذا ما أُمِنَ الإنسان من 
الخوف» تحررت في نفسه عوامل التطلع» وعوامل الإبداع والإنشاء وعتدئذ لا تنفك 
الحوافز الطبيعية تستنهضه للمضي في طريقه إلى فهم الحياة وازدهارها ». 

ولا حلاف مع ديورانت في تفسير ظاهرة الحضارة من حيث النظام الذي تقوم 
عليه» وعناصرها الأساسية» إنما مكمن الخلاف هو في مصدر النظام الاجتماعي 
والتقاليد الأخلاقية؛ وهو في المنظور الإسلامي مصدر إلهي قرآني» وفي المنظور 
الغربي عقلاني وضعي. 

وإذا رجعنا إلى المعجم نجد أن مادة: « حَضَّرٌ 4 في معجم لسان العرب تحتل اثني 
عشر عمودًا في خمس صفحات» ومن استخداماتها في اللغة: 


(۱) د. سلييان الخطيب: أسس مفهوم الحضارة في الإسلام ( ص 744): 405021١‏ 1ه/ 1587م ) الزهراء 
للوعلام العربي» الشاهرة. 

(۲) المعجم الفلسفي: مجمع ( ص 7 ) والمعجم الوسيط 18١ /١(‏ )ء والمعجم الفلسفي: د. جميل صليياء 
٥ 11)‏ ) وما بعدهاء وهو في مجلدين» طى ( ۹۹۷۳م )» بيروت. 

() راجع: كريم جبر الحسن: عملية النهرض الحضاري ( ص ١7‏ )ء طا (۳١٤٠ه/‏ ۹۹۹۳م)ء دار الحادي. 
بيروت » ود. حمود حمدي زقزوق: عموم الأمة الإسلامية؛ ( ص ۲١‏ ). المرثة المصرية العامة للكتابء القاهرة 
(۲۰۰۱م). 

() ول ديورانت: قصة الحضارة 1/1١(‏ ). 


وأثر الحياة الثتقافية فيي سسس 0 


ت 


م و عرو 


-١‏ الحُصَورٌ: تقيض المغيب والغية حَضَرٌيَحْضرٌ حورا وجضارة .. وكلمته 
بحضرة فلان» وبمحضر منه؛ أي بمشهدٍ منه..”) 

تح اله وال روا سور شر لذن حن المحضر إذا كان بزع 
الغائب بخير.. هو رَجُلُ حَضِرٌ: إذا حَضَرٌ بخير.. والحُضْرة: قرب الشيء.. 

ج - والحَضّر خلافٌ البدو. والحاضرٌ خلاف البادي.. الحاضر المقيم في المدن 
والقرى» والبادي المقيم بالبادية.. 

د - والحضارةٌ والحَضَارةٌ: الإقامة في الحضر.. 

ه - والحَضّر والحَضْرَةٌ والحاضِرةٌ: خلاف البادية» وهي المدن والقرى والريف. 
ميت بذلك؛ لأن أهلها حضروا الأمصارء ومساكن الديار التي يكون لهم بها قرار.. 

و - والحاضِرَةٌ والحاضِرٌ: الحي العظيم أو القوم. 


DE 


ز - والمحَاضصَرَة: المجالدة.. ورجل حَضرٌ: ذو بيان..” 

وعلى الرغم من تعدد الدلالات المرتبطة ب ٠‏ حضارة » التي تفيض بها مادة 
١‏ حَضَرَ » والتي أتيت ببعضها فقط» رغم ذلك فإن كثيرا من الدراسات التي تعرضت 
لمفهوم الحضارة من خلال المعنى اللغوي اقتصرت على أن الحضارة نقيض 
البداوةء وهي الإقامة في الحضرء ثم القفز إلى المعنى الغربي لدى ول ديورانت 
أو ق2 كماسق أن اشرت - هذا في حين أن أقوى الدلالات هي ما جاء في أول 
الدلالات المعجمية»ء وهو أن الحضور نقيض المغيب» والحضور بمعنى الشهادة؛ 
ذلك لأن هناك فرقًا , بين الوجود والحضورء فقد يكون إنسان أو أمة موجودين» 
و ا وا اه شرن ا عا دك 
تصبح برهانًا على وجوده في عقلنا »(". 

ومن خلال معجم ألفاظ القرآن الكريم نجد أن من دلالات « حضر »: 

.] ۸ حضر القسمة »: شهدهاط وَإِذَا حَصَرَالْفَسَمَةَ ... 4 [النساء:‎ «- ١ 


.) 105 لسان العرب: مادة « حَمَرَ 1 ( ص‎ )١( 

(۲) السابق ( ص ٩۰٩1‏ -9:04). 

(؟) مالك بن نبى: مشكلة الثقافة ( ص١7» ۲١‏ )ء ترحمة: د. عبد الصبور شاهينء دار الفكرء دمشق» 
(p< aE)‏ 


۳٠‏ مفهوع شزو النهضة 


 - ۲‏ يحضرون " يكونون معي : ( واعود يك رب أن صصْرُون © [ المزمنون: ٩۸‏ ]. 
۳ - ما أحضرت: ما قدمت من خير أو شر: 9 علمت ضس ما لَحَصَرَتٌ 4 [ التكوير: ٠١‏ ]. 
٤‏ - حاضرا: ماثللا غير غائب: 8 وَوَِمَدُوأ مَاعَمِلُوا عاضا © [ الكهف: ٤۹‏ ]. 

ه - تجارة حاضرة: موجودة في مجلس التعامل: ‏ إل آن 5 و تر ار 
ا 


1 وها بم 6 [ البقرة: ۲۸۲ ]. 
1 - حاضرة البحر: قريبة منه  :‏ وَسَعَلَهُمْ عَنِ أل مرڌ الى كات حَاضْرَه ار 4 


[ الأعراف؛ 1١717‏ [. 
۷ - محتضر: يحضره صاحبه في نوبته: وبق أن الله سم يب كل كب ي 
[ القمر: ۲۸ ]. 


صر سے اح و و 


۸ - محصرا: شاهدًا مشاهدًا: ظ يوم تَجِدُ ڪل تين تا عت من حبر سرا » 


1 ال عمران: ۳۰ ]. 
زر 


Cie مخصّرون: حاضرون‎ - ٠ 
.] 51 المخقرين: الحاضرين: ( مويليه © [ القتصص:‎ - ١ 
وكذلك نجد القرآن ا بأنها الأمة الوسط الشاهدة على‎ 
باقي الأمم: « وَكَدَيِكَ ملت أمَهٌ وَسَطا كوو شاه عل الاس وکوت ارول عك‎ 
وشهداء؛ أي مؤدون للشهادة".‎ ] ٠١١ سَهِيدًا 1# البقرة:‎ 
وذلك يكون عند تحقق تحقق قعالية اننتخلاف الله للإنينان في الكرن» ف ه اسشخلفهم‎ 
ايا جعلهم خلفاء متصرفين بأمره »": : وعد أله الذي اموأ من وسوا‎ 
,] للت اود نامر في الْأَرضٍ ما اسلف لتك من قَبَلِهمْ 4 1 النور: :هه‎ 1 


2 


- خلائف: جمع خليفة: من يخلف غيره ويقوم مقامه: « وهو أ الزى ى جعم 
عل الْدْرْضٍ 4 [ الأنعام: ٠٠١‏ ]. 


(1) معجم ألفاظ القرآن الكريم: مجمع اللغة العربية بالقاهرة(۱/ ۲۹۹ ). 
(5) السابق /١١(‏ 544). 
وى £ ) السايق (۱/ 559). 


وأثرالحياة اللقافية فيه xxx‏ - 

- خليفة: من يخلف غيره ويقوم مقامه» وفْصِدَ به الإنسان؛ لأله مستخاف عن 
الله تعالى في عمارة الكون وسياستهء وإجراء أحكامه وتنفيذ إرادته”: ط وَإِدْ كَالَ 
ریک لتک إن اول فى الأَرضٍ خَلِيصَةٌ 4[ البقرة: .]٠‏ 

مستخلفين: جعلكم مستخلفين فيما جعله في أيديكم تتصرفون فيه: ط ونما 
مما جَمَلَيٌُ مهفي 4 [الحديد: ۷]. 

وكذلك نجد في القرآن الكريم الربط بين الإيمان والعمل الصالح في تسعة عشر 
موضعًا”"؟ منها قوله تعالى: [.. من ءامن له ايوم لاخر وول صَدلِحًَا لَه جرم عند 
ريه © [ البقرة: 77 ]. 

وهذا لايعني أن الدلالات الحضارية في القرآن الكريم مقتصرة على ما أورده البحث 
من ألفاظ من خلال الآيات السابقة؛ بل المقصد هو أن هذه الألفاظ تؤسس لمفهوم 
الحضارة من منظور إسلامي» أما مجمل القرآن؛ فهو ١‏ نفسه حضارةء عقيدته حضارة» 
وعباداته حضارة» وشريعته حضارة» ومكارم أخلاقه حضارة» فآأنت مع القرآن» وفي 
الإسلام في عالم حضارة» وليس من حق أي مسلم أن يتخلف عن ركب الحضارة». 

وقد ربط ابن خلدون ( ت 8١48ه/‏ 501١م‏ ) بين القرآن الكريم وأسباب قيام 
الحضارات وسقوطها“ وهو يذهب إلى أن الحضارة هي: « تفنن في الترف 
وإحكام الصنائع المستعملة في وجوهه ومذاهبه 6" ؛ وهي تزول عند طور الإسراف 
والتبذير» واتباع الشهوات والملذات””. 

ومن خلال الدلالات المعجميةء والمعاني القرآنية المرتبطة بالحضور والحضارة» 
ومفهوم استخلاف الله للإنسان» والعمل الصالح المرتبط بالإيمان» يمكن القول: 
إن مفهوم الحضارة في الإسلام يرتبط بالوعي الدائم برسالة القرآن إلى الإنسان» 


(71) معجم ألفاظ القرآن الكريم: مجمع اللغة العربية بالقاهرة .)۳۷١ /١(‏ 

(۳) راجع معجم ألفاظ القرآن الكريم (۲/ )14١‏ وما بعدها. 

(4) د. حسين مؤنس: الإسلام حضارة (ص ٠١‏ ) طا جدة ( 417 اه/ 1۹۸۷م ). 

)٥(‏ راجع: عبد الررحمن عمد بن خلدون: مقدمة ابن خلدون ( ؟/ 1 ) وما بعدهاء تحقيق ودراسة وتعليق: 
د. علي عبد الواحد وافي» ثلاثة مجلدات ( ٠١٠۲م‏ )» الميئة المصرية العامة للكتاب. . 

(7) السابق (؟/ ٥۳۸‏ ). 

(۷) انظر: السابق ( ؟/ 5144). 


ف مفهوم مشروع النهضة 
بوصفه خليفة عن الله في إعمار الكونء والفاعلية الإيمانية الدافعة للعمل الصالح 
في كافة مجالات الحياة» لتحقيق مرحلة الشهود الحضاري على باقي الأمم دون 
استعلاء أو طغيان أو ظلم. 

وعلى هذا؛ فإن فلسفة مفهوم الحضارة الإسلامية تقوم على الجانب الإيماني 
الروحي» والجانب العملي التطبيقي» وقد أغفلت كثير من المجتمعات الإسلامية 
الحديثة الجانبين معًا فخسرت» أمّا الحضارة الغربية ققد حفلت بالجانب الثاني على 
حساب الأول؛ فصارت حضارة عرجاء» ولكنّ المسلمين يمتلكون الجوهر والروح 
القادرة على التحضرء فالحضارة ليست هي مجرد العرض الظاهر من قوتها وبنيانها. 

والحضارة - حسب تعريف مالك بن نبي -: « هي مجموع الشروط الأخلاقية 
والمادية التي تتيح لمجتمع معين أن يقدم لكل فرد من أفراده في كل طور من أطوار 
وجوده منذ الطفولة إلى الشيخوخةء المساعدة الضرورية له في هذا الطور أو ذاك من 
أطوار نموه ». 

وكذلك يذهب محمد عمارة إلى أن: البحث في قواميس المفاهيم الغربية عن 
تعريف للحضارة يعد خيانة للقضية؛ فالحضارة في المفهوم الإسلامي هي: العمران 
بجناحيه: « التمدن » الذي يتهذب به الواقع المادي» و ١‏ الثقافة » التي تتهذب بها 
النفس الإنسانية". 
رابعا: مشروع النهضة الحضارية: 

تناولت في المحاور السابقة تحليل المفاهيم المرتبطة بالعنوان» كل لفظة على 
حدة» وفي هذا الموضع أضم الألفاظ في التركيب: « مشروع النهضة الحضارية» 
لأحاول بيان مقهومه في الفكر المعاصر؛ لأنه تركيب مستحدث لا يوجد في التراث 
الإسلامي» وإنما شاع في الفكر المعاصر؛ وخاصة في موجة من المؤتمرات العالمية 
في عدد من الأقطار الإسلامية”"» مما يدل على أن قضية النهضة والحاجة إلى بلورة 


() مالك بن نبي: آفاق جزائرية (ص ۳۸) نةا عن : د. سلييان الخطيب: أسس مفهوم الحضارة في الإسلام» 
( ص؟7)( مرجع سابق ). 

(؟) انظر: محمد عمارة : الإسلام والتعددية ( ص 1۹1{ 1b‏ )4ه 15م ) دار الرشادء القاهرة. 

(*) راجع: د. عبد الإله بلقريز: التقديم لأبحاث ومناقشات: نحو مشروع حضاري نبضوي عرب ( ص 4 )= 


وئر الحياة الثقافية فيه ۳ 


مشروعات نهضوية يعد أمرًا ملحًا لدى المفكرين والمثقفين في العالم الإسلامي. 

وارتبط مفهوم « مشروع النهضة » في العالم الإسلامي» بالموقف من المشروع 
الحضاري الغربي المرتبط بمفاهيم عصر النهضة» والتنوير» والحداثة - كما سيقت 
الإشارة - فتكون بسبب ذلك موقفان فكريان: 

أولهما: الغلو في تبني المشروع الغربي لدرجة القول بأن: ‏ أي تفكير في مشروع 
نهضوي عربي جديد لا يمتلك أن يجتاز شرعيته إلا متى أسس لنفسه ما يبرره في 
سياف ال المعاصرة؛ السياسية والاجتماعية والثقافية ». ١‏ 

وأن النهضة - بمعنى التجديد أو تحقيق ولادة جديدة - شيء يجد مرجعيته في 
الثقافة الأوربية9) 

والآخر: الاعتدال في الموقف من الحضارة الغربية أثناء بلورة مشروع النهضة في 
العالم الإسلامي» بحيث تتجاوز مرحلة رد الفعل تجاه المشروع الغربي» فلا تكون هذه 
الردةهي المرجعية» إنمايمكن أن نعارض السياسة الغربية» مع أن عناصر المشروع الغربي 
لا يمكن أن ندير لها ظهورنا؛ مثل: قيمة العلم والتفكير العلمي والديمقراطية". 

ومن التعريفات العامة التي لا تثير مسألة المرجعية» وتتميز بالشمول؛ ذلك 
الذي يؤكد على أن: « المشروع الحضاري النهضوي الشامل هو المشروع الكلي 
الذي ينطلق من الواقع العربي الملموس في اتجاه تحقيق الأهداف الإستراتيجية 
العربية الكفيلة بو د ER‏ رشع ان ت عل 
إيقاع التاريخ المعاصر. وهذا المشروع الحضاري هو الاسم النوعي لمجموعة 
مشاريع فرعية: المشروع السياسي» والمشروع الاقتصادي» والمشروع الاجتماعي» 


=مؤقر عقد بالمغرب سنة ( 1١٠٠م‏ )» طاء بيروت ( ٠١٠۲م‏ )» ود. عبد القصود عبد الغني: التقديم لمؤتمر 
« الإسلام ومشروعات النهضة الحديثة ؛( ص ١‏ )» المؤتمر الدولي السادس للفلسفة الإسلامية» كلية دار العلرم» 
جامعة القاهرة» سنة ( 1477ه/ ١١٠٠م‏ )» ود. محمود حمدي زقزوق: التقديم للمؤتّر الدولي: نحو مشروع 
حضاري لنهضة العالم الإسلامي (١۲٤٠ه/‏ 1149م )؛ المجلس الأعل للشؤون الإسلاميةء القاهرة. 
)١(‏ د. عبد الإله بلقريز: نحو مشروع حضاري تبضوي عري ( ص ١١‏ ) وما بعدها. 
(۲) انظر : د. الجابري : المشروع النهضوي العري ( ص لاه ) 
(۳) انظر: د. جودة عبد الخالق: نحو مشروع حضاري ( ص 50:15 ). 


۳٤ 
.» والمشروع الثقافي والأيديولوجي‎ 

ومن نماذج التعريفات التي تر كز على المشروع الحضاري بوصفه عملية حراك 
فكري داخل المجتمع» ذلك الذي يذهب إلى أن المشروع الحضاري: « هو ثمرة 
تفاعل أبناء الأمة مع واقعهم» وسعيهم لتطوير هذا الواقع؛ بلوعًا لآهداف قاموا 
ببلورتهاء ووضعوا تحقيقها نصب أعينهم؛ وهذه البلورة تتم من خلال مسيرة جهاد 
ونضالء وكفاح» وتشهد حوارًا متصلًا في المجتمع بين مختلف تياراته الفكرية 
وشرائحه الاجتماعية» وتتعلق هذه الأهداف بحياة الناس» وأحلامهم في ضوء 
ما يعيشونه؛ ويعانونه ويأملونه »”". 

والتعريفان السابقان يتميزان بالدقة والعمق في استكناه أبعاد المشروع الحضاري؛ 
على مستوى المرتكزات في الأول» وعلى مستوى التفاعل الاجتماعي والطموحات 
النهضوية في الثاني» إلا أن تجاهل المرجعية والأساس العقائدي الذي تنطلق منه 
العملية اله الحضارية سمة غالبة على أغلب التعريفات”"؛ مما يجعلها ناقصة 
على مستوى التعريف» واضحة على مستوى التطبيق» فالاتجاه التخريبي مشروعه 
هو عملية التغريب والعلمنة». بتبني النموذج الغربي في التقدم بقيم النهضة والأنوار 
والحداثةء ونقد السائد من الأفكارء والمعتقدات لإفساح المجال للحداثة الغربية 


مفهوم مشروع النهضة 


بكافة صورها. 

العقيدة الإسلامية» والإيمان بمنهج القرآن وفاعليته الصالحة لكل زمان ومكانء 

والمشروع الحضاري الإسلامي يختلف بهذا عن المشروع التغريبي في مسائل 
١‏ 7 المعايير: 


معايير التقدم والتخلف في المشروع الغربي تستند إلى عنصر القوة» وتنازع البقاء 


.) م5٠٠١‎ ( د. محمد سبيلا: الحداثة وما بعد الحداثة ( ص ۹۷ ) الدار البيضاء‎ )١( 

)٢(‏ د آحمد صدقي الدجاني: تعريف ا مشروع الحضاري وتجاربه.» ضمن أبحاث: نحو مشروع حضاري 
نېضوي عربي ( ص ٠١۲‏ ). 

(۳) راجع: د. قادي إسماعيل: الخطاب العري المعاصر ( ص ١5‏ ) وما بعدها. 


وأثر الحا الثقافية فيه م سسس نل 
معيارًا للتقدم والتأخر: « وهنا تدخل القوة المادية والعلوم والتقنيات.. باعتبارها 
معيارا لما هو « أقوى وأصلح »؛ أي ما هو تقدم» وعندما يقوم المعيار على هذا 
الأساس يصبح القوي هو صاحب الحقء وهو الأصلح للبقاء وهو ممثل التقدم.. 
وهذا يعود فيسمح بدوره إلى تسويغ سياسات الاستعمار واضطهاد الشعوب ». 

وقد تأثر الفكر العربي المعاصر بهذا المعيار» فوسم بالتخلف ليس فقط في 
مجال تطور التقنيات والصناعة والآلة العسكرية؛ بل إنه اعتبر مجموع قيمنا وأخلاقنا 
وعاداتنا مرادفًا للتخلف» وهذا يتضمن التعريض بالإسلام". 

ولا شك في أن شمول المعايبر بهذه الطريقة لا يقبله الذوق السليم؛ فإذا كان 
التأخر في المجال التقني يوصف بأنه تخلف. فإن القيم والأخلاق هي أقصى قمة 
التقدم» وهي تثمر التقدم العلمي إذا كانت لها فاعلية حقيقية في قلوب المؤمنين بهاء 
وبهذا تكون التقوى والعمل الصالح معيار التقدم والتأخر لقوله تعالى: إِنَّ ڪرم 
عند أله َنَم 4 [ الحجرات: 1 ]. 

۲ - الشمول: 

شمول المنهج القرآني لكافة جوانب حياة الإنسان وعلاقته بالكون» يجعلنا نأخذ 
في الاعتبار أثناء عملية التخطيط الثقافي للنهضة مجموع المسائل والجوانب التي لها 
علاقة بقضية النهوض بأمتناء بحيث: « يجب أن يحيط تفكيرنا بكل العناصر الروحية 
والاجتماعية» والاقتصادية والسياسية والقومية» وأن ينظر إلى كل واحدة منها مفصلة 
إلى أجزائها المتعددةء وإلى غصون تلك الأجزاء المتفرعة» وأن ينظر إلى مجموعها 
كتركيب لا بد منه لتحقيق المثل الأعلى الذي نصبو إليه» ثم إلى علاقة كل واحد منها 
ببعضها ومكانه في الانسجام الكامل لمجموع تلك العناصر »". 

وإهمال أحد المقومات في النهوض بالأمة» حتى ولو كان بسيطا في النظرة العاجلة 
يكوّن في النهضة نقصًا يظهر أثره في كل مظاهرها“. 


.) ه/ 1588م‎ ۱٤۰۹ ( )ء دار القلم الكويت‎ ٥۳ منير شيق: الإسلام في معركة الحضارة ( ص‎ )١( 
.) ١١ (؟)انظر: السابق ( ص‎ 

(۳) علال الفامي: النقد الذاتي ( ص 1١‏ )ء طا ( 1181م )ء المطبعة العاليةء القاهرة. 

() انظر السابق ( ص ١9‏ ). 


٦‏ لل سسحت مقهوم مشروع النهضة 

۳ - مراعاة الأولويات لأهداف المشروع الحضاري: 

في عملية الاستكشاف والبناء لنظام الأولويات المنشود؛ من الضروري رصد حركة 
العناصر الفاعلة في الأمة والعالم» وتقويمها في إطار: الزمان والمكان» والحاجات 
والقدرات» والثوابت والمتغيرات» والتحديات والفرصء والآليات والأدوات والنقد 
والتصحيح. 

والذي أخلص إليه من خلال هذا الجانب» هو أن « مشروع النهضة الحضارية 
الإسلامية » هو مشروع ثقافي يهدف إلى إعادة البناء الثقافي على المستويات الآنية: 

أ - البناء العقائدي: ومن خلاله تكون المرجعية» وعلى أساسه تكون الفاعلية 
الروحية الدافعة نحو الإرادة النهضويةء والأخذ بأسباب الحياة المادية على ضوء 
المنهج القرآني. 

ب - البناء الثقافي: بإعادة النظر في أسباب التأخر والنقد والتصحيح للثقافات 
والأفكار السائدة» وتقويمهاء بمنهج الإصلاح القرآني. 

ج - البناء الفكري: بإعادة النظر في مناهج التجديد والتحديثء والموقف من 
الحضارات المعاصرة» وإمكانية التعاون التقني التكنولو جي» واستنبات المعارف والعلوم. 

د - البناء الاجتماعي: على مستوى المجتمع الأسري» والدولي» وعلى مستوى 
الخطط التنموية في مجال التعليم» والاقتصاد مع مراعاة الحاجات والقدرات» وعلى 
مستوى القوة الحامية للديار والأراضي الإسلامية. 

والعمل النهضوي على المستويات السابقة في إطار ينطلق من المرجعية 
الإسلامية» ويراعي الزمان والمكان» والاستمرارية في عمليات التجديد والتحديث 
والتجديد والتنمية؛ بهدف بلوغ مرحلة الشهود الحضاري واستمرارهاء تنفيذًا لأمر 
الله باستخلاف الإنسان في الأرض حتى قيام الساعة. 


ا امنا 


(۱) انظر: د عصاع نعبان: نظام الأولويات لأهداف المشروع الحضاري. ضمن أبحاث: نحو مشروع حضاري 
نهضوي عربي ( ص ۰۹۲۹ لوك (. 


وأئر الحياة الثقافية فيه _- e‏ سس 1۷ 


ملامح تطور الحياة الثقافية وأثرها على مشروعات النهضة 
في العالم الإسلامي في القرن العشرين 

كان للانحراف عن الرسالة القرآنية أثره في سريان الضعف في الدولة الإسلامية"» 
حتى وصل الأمر إلى عجزها عن الدفاع عن نفسهاء وسقطت الخلافة العباسية على 
أيدي التتار في النصف الثاني من القرن السابع الهجري (707ه )؛ وتحولت الدولة 
الإسلامية إلى ممالك؛ ودويلات حتى مجىء آل عثمان وتأسيس الخلافة الإسلامية 
العثمانية ( ۱۳٤۲ - 1۹٩‏ ھ/ ۱۲۹۹ - ^+( 

وقد كان عصر الدولة العثمانية مرحلة احتفاظ بالعالم الإسلامي الذي امتد الحكم 
العثماني إليه”"» وكان للعزلة الفكريةء والحضارية للعالم الإسلامي أثرها في ركود 
الصحوة العلمية على المستوى التقني التكنولوجيء في العلوم الطبيعية»؛ وعلى 
المستوى الفكري الإبداعي التجديدي في العلوم الإسلامية. 

ولم يكد ينتهي القرن الئالث عشر الهجري - التاسع عشر الميلادي - حتى كانت 
أغلب الدول الإسلامية» تحت سيطرة الاحتلال الغربى» فقد عملت عوامل الضعف 
والجدوة هلي اء القول الإشلاسة برل عن الشركة اة والفكرية الى كات 
سائدة في العالم الأوربي. 

هذا ولم تمح من ذاكرة العقل الأوربي فشل الحروب الصليبية» والفلسفة الموجهة 
لهاء وأحداث الفتوحات العثمانية في أوريا الشرقية»؛ ويسبق كل ذلك نشوة الانتصار 
في حركة الاستراد للأندلس؛ والتي تعد تجربة حربية داعبت فكرةٌ تطبيقها خيالٌ كثير 
بن منكرى وعلماء الاستشراق الذين هم بمثابة القاعدة الفكرية والدعوية الموجهة 


)١(‏ راجع: شكيب أرسلان: لاذا تأخر المسلمون؟ ولاذا تقدم غيرهم؟ ( ص ۱۲۳ )ء طا ( 4178اه/ 
٠4‏ ٠لم)‏ دار القلمء دمشى. 

(۲) راجع: د. محمد ضياء الدين الريس: الإسلام والخلافة في العصر الحديث ونقد كتاب: ( الإسلام وأصول 
الحكم ).( ص 745 )؛ ( ۱۹۷۲م )» دار التراث القاهرة. 


۷۸ سب سح مفهوم مشروع التهضة 
للحملات الاستعمارية من حيث التمهيد والتخطيط والتوجيه. 

والحصار الغربي للعالم الإسلامي وما تبعه من احتلال لم يكن أمرًا مستغرباء 
بل كان جزاء وفاقًا لما انتهت إليه أحوال المسلمين من تخلف معنوي ومادي» لقد 
ضعفتٌ العقيدة والأخلاق» وتسرب الوهن إلى قلوب المسلمين» وجاء الاحتكاك 
بالغرب والمسلمون على درب التخلف والانحطاط يهبطون؛ بينما خصومهم على 
سُلَّم الحضارة ومدارج القوة"» فكانت النتيجة الحتمية في مثل هذا الموقف طبقًا 
للسنن الكونيةء والقوانين التاريخية التي لا تحابي أحدًا ولا تعاديه» وإنما تجري 


8 
ر a‏ و ر E‏ الس 


بحكمها النافذ فيه: « ھل تطروت إلا سنت ذولي ن جد لشت آنه ریا ون د ِي 
َه تحبا 4 [ فاطر: ٤۳‏ ]. 

وحقت في الأمة الوسط التي قبضت على زمام القيادة العالمية أمدا طويلًا النذر 
والآياتٌ التى أعرضت عنهاء والنصائح النبوية التي نسيتها”": « يوشك أن تتداعى عليكم 
الأمم كما نتداعى الأَكلّة على قصعتها »: قالوا: أَوَعن قلة نحن يومئذٍ يا رسول اللّه؟ 
قال: ١‏ بل أنتم كثيرء ولكنكم غثاء كغثاء السيل. ولينزعن الله من صدور أعدائكم المهابة 
منكم» وليقذفن في قلوبكم الوهن ». قيل: وما الوهن يا رسول اللّه؟ قال: « حب الدنيا 
وكراهية الموت 006" . 

وقد بدأت بوادر الإصلاح في النصف الثاني من القرن الثاني عشر الهجري؛ 
منتصف القرن السابع عشر الميلادي» والذي ظهر فيه من أعلام النهضة: الإمام 
محمد بن عبد الوهاب التميمي ( 01١١6‏ -5١١١اه/‏ 1177م - ۱۷۹١‏ م) في جزيرة 


.)7١ انظر: د. حسن الشافعي: في فكرنا الحديث والمعاصر ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: قي فكرنا الحديث والمعاصر ( ص 5١‏ ). 

(۳) رواه أبو داود: ( سليهان بن الأشعث أبو داود السجستاني الأزدي ت هاه » ): سنن أبي داوف تحقيق: 
محمد حي الدين عبد الحميد ( ٤‏ أجزاء )؛ في كتاب: الملاحم؛ باب في تداعي الأمم على الإسلام (۲/ 02014 
طيعة دار الفكرء القاهرة. د. ت. 

- رواه الطبراني ( سلمان ين أحمد بن أيوب أبو القاسم الطبراقي « ت 0ه ١‏ ) في: المعجم الكبير ( ؟/ 1١7‏ )ء 
تحقيق: مدي عبد الحميد السلفيء طى ( ٤١٤٠ه/‏ ۱۹۸۳م )ء مكتية العلوم والحكم؛ الموصل. 

- ومحمد ناصر الدين الألباني: السلسلة الصحيحة (؟/ 1٤۷‏ ) حديث رقم ( 908 )؛ يتكون من سبعة أجزاء؛ 
مكتية المعارف» الرياض. د.ت. 


وأثر الحياة الثقافية فيه ۴۹ 
العرب"» وقد كانت الحركة الوهابية فكرًا وممارسة طليعة اليقظة الإسلامية فى 
العصر الحديث» امتدت على أثرها حركات اليقظة: السنوسية» والمهدية"؛ ا 
هذه الحركات بالطابع الإقليمي. 

وعلى مستوى المشروعات الثقافية لبتاء دولة حديثة» فقد كان مشروع محمد علي 
باشا: ( 1776-11484اه/ ۱۷۷۰ - ۹٤۱۸م‏ ) في مصر - على مستوى الإصلاحات 
الداخلية» وعلى المستوى الخارجي - من آبرز الظواهر في القرن الثامن عشر» من 
خلال مشروع ثقافي اتخذ من البعثات العلمية إلى الدول الأوربية لتعلّم العلوم 
التطبيقيةء أساسًا للحركة العلمية بإنشاء المدارس والمؤسسات العلمية» والتي كان 
أغلبها موجها للأغراض الحربية؛ مثل: الهندسة الحربية» وصنع السفن وغيرها". 

وقد برز من خلال مشروع محمد علي رواد النهضة الفكرية الحديئة؛ أمثال: 
رفاعة الطهطاوي (7١190-171اه/ ١‏ - ۱۸۷۳م )» وعلي مبارك ( ۱۲۳۹ - 
١هم/‏ ۱۸۲۳ - ۱۸۹۳م )ء وأهم ما يلاحظ خلال فترة حكم محمد علي أن 
مشروعه كان في مناخ ثقافي إسلامي”. إلى أن ظهر في عصر إسماعيل (۱۲۸۰ - 
1 ه/ 1878 - ۱۸۷۹م ) التوجه نحو الثقافة الأدبية والفكرية في أوربا عن طريق 
البعثات التي كانت مقتصرة من قبل على العلوم التطبيقية» مما أدى بعد ذلك إلى 
ظهور الاتجاه التغريبي من خلال العائدين من البعثات» والمثققين الشوام في لبنان 
المتخرجين في مدارس الإرساليات الغربية؛ أمثال الدعاة الأوائل: شبلي شميل» 
وفرح أنطون» وفارس نمر» وتحول التغريب من مرحلة الدعوة إلى مرحلة المشروع 
في الظروف السياسية التي أعقبت تصريح ۲۸ فبراير» ودستور ( 1477م )؛ حيث 
اتخذ صبغة مصرية محلية» وطابعًا ليبراليّا غربيًا“» وظهر لدى هذا الجيل مشروع 


)١(‏ راجع: الشيخ محمود شاكر: رسالة في الطريق إلى ثقافتنا ( ص 85 ) وما بعدها. 

(۲) راجع: د. محمد عمارة: الطريق إل اليقظة الإسلامية (ص 187 ) وما بعدهاء ط١(١111ه/‏ 6م)دار 
الشروق القاهرة. 

(۳) راجع: عمر طوسون: البعثات العلمية في عهد محمد علي» ثم في عهد عباس الأول وسعيد ( ص ۲۲ ) 
ومابعدها( ص 4.145" )ء طء ( 51 اهم 1۹۳۶م ) الإسكندرية. 

.) ٠١١ انظر: د. حسن الشافعي: في فكرنا الحديث والمعاصر ( ص‎ )٤( 

(5) انظرء السابق ( ص 177 ) 


س ب يس سسسب مفهوم مشروع النهضة 
للنهضة المستقلة يتبنى معايير الأحكام الغربية» ويترسم أنساقه ويقررهاء ويجري 
تنفيذها بعيدًا عن معايير الشرعية والأحكام الإسلامية". 

وبعد إلغاء الخلافة العثمانية سئة" ( 1974م ) أخحذ المشروع التغريبي يتجه 
إلى التنظير والانتشار على مستوى المؤلفات: مثل كتابي: « الإسلام وأصول 
الحكم » لعلي عبد الرازق» وه الشعر الجاهلي » لطه حسين» بالإضافة إلى الصحف 
والمجلات التي قام عليها تلاميذ البعثات» والتي تدعو إلى مشروع نهضة على أسس 
غربية عَلمانية» وامتد ذلك إلى الأحزاب المصرية ومجلاتها "؛ وامتدت هذه الظاهرة 
إلى بلاد المغرب العربي”'. 

وعلى مستوى الإحياء الإسلامي فقد كان لنتائج الحركة الوهابيةء 
ومدرسة المنار والأزهر الشريف دور كبير في الحركة الفكرية والثقافة في العالم 
الإسلامي؛ من خلال رحلات الحج» والرحلات العلمية إلى القاهرة» وقد كان 
لتلاميذ الأفغاني: (1764- 814١ه/‏ ۱۸۳۸ - ۱۸۹۷م )» ومحمد عبده؛ أمثال: 
رشيد رضا: (۱۲۸۲ - ۱۳١٤‏ ه/ 14876 - 1915م ). وعبد العزيز جاويش: (141/5- 
4۹م ) أثرهم في الصحوة الفكرية» وكذلك تلاميذ الإمام الذين قاموا بمواصلة 
رسالته في إصلاح الأزهر وتنظيمه؛ أمثال الشيخ المراغي: ( ۱۲۹۸- 1374ه/ 
١841‏ - ٩٤۱۹م‏ )ء ومحمد الخضر حسين: ( ۱۲۹۴ - ۱۳۷۷ ه/ ۱۸۷71 - ۱۹2۸م ) 


وغيرهو”. 
وكذلك تتضح آثار مدرسة المنار على مؤسسة ١‏ دار العلوم » التي تحررت من 
جمود الأزهر قبل تنظيمه» ومن غلو العلمانية؛ وقد كان لمفكري دار العلوم أثرهم 


)١(‏ انظر: طارق البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص ۲۷ ) ( 1۹۷۲م )ء الميئة المصرية العامة للكتاب. 
القاهرة. 

(۲) راجع: د. محمد ضياء الدين الريس: الإسلام والخلافة في العصر الحديث ( ص ٠١‏ ). 

(۳) راجع: طارق البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص 75 ) وما بعدها. 

1 راجع: سمير أمين: المغرب العربي الحديث ترجمة: كميل داغر ( ص 77) وما بعدها و( ص 147 )) ط‎ )٤( 
.) م194١‎ ( دار الحداثة» الجزائر‎ 

(0) راجع: الشيخ محمد رشيد رضا: المنار والأزهر ( ص ۳) وما بعدهاء مطبعة المنار القاهرة» د. ت» و د. عمد 
عيارة: الطريق إلى اليقَظة الإسلامية ( ص ١1١‏ ) وما بعدها. 


وأثر الحياة الثقائيةقيه د ١ق‏ 


في مجال التجديد والإصلاح الفكري”"» والاجتماعي والتربوي'"» والتشريعي 
واللغوي» والأدبي.. 

ومن ناحية أخرى» فقد ظهر حسن البنا: (4 173 -11"58هم/ 14189-1903م) 
بمنهج إصلاحي يعد امتدادا لمنهج مدرسة المنار» والذي تحول على يديه من 
فكر الصفوة والنخبة الإصلاحية» إلى إطار التنظيم الحركي الجماهيري؛ كرد فعل 
للتنظيمات والجمعيات الشيوعية“» وبدايات الصراع مع اليهود. 

وفي بلاد المغرب العربي انتشر الفكر الإصلاحي لمدرسة المنار في المؤسسات 
العلمية: الزيتونة فى تونس» وجمعية العلماء التى أسسها عبد الحميد بن باديس: 
۳۰٥(‏ - ۹ ھھم/ 1AAY‏ - ١154م‏ ) في الجزائر والقرويين بالمغرب*“ 
وقد اتخذت جهود تيار الإحياء الإسلامي في المغرب اتجاهين: 

أولهما: الاستقلال بتحرير البلاد من الاستعمار الفرنسي والإسباني. 

والآخر: الإصلاحات الداخلية بتجديد الفكر الإسلامي والبحث عن مقومات النهضة. 

ويعود التكوين الفكري لدى تيار الإحياء الإسلامي بالمغرب العربي إلى الإسلام 
الذي تغذى بالتجارب الإصلاحية والفكرية من خلال رافدين أساسيين؛ هما: السلفية 
الوهابية» ومدرسة المنار» ثم توظيف فكر هاتين المدرستين في مواجهة التحديات 
التى تواجه بلاد المغرب؛ وهى: الاستعمار الفرنسى والإسبانى» والحركات التبشيرية 
الممهدة والمصاحية له" و الإصلاح العقدي» و الگ يو الخبساض: ومن خلال 


)١(‏ راجع د. محمد السيد الجليند: أثر دار العلوم في النهضة المعاصرة»ء ضمن: أبحاث كتاب مؤتمر: الإسلام 
ومشروعات النهضة الحديثة ( ص ١١19‏ ) وما بعدها. 

(1) راجع: مثًا: د. علي عبد الواحد وافي: الأسرة وا مجتمع - دار نهضة مصر - القاهرة. د. ت» والمساواة في 
الإسلام» دار نهضة مصرء القاهرة. د.ت» وراجع تقويم دار العلوم: إعداد لجنة التقويم: د. عبد العزيز المواقي 
وآخرون» مجلدان )۲٠١ /١(‏ ط٣‏ ( ٠195م‏ ) القاهرة. 

(۳) راجع مثلا: تعمد عطية الإبرائي: التربية والحياق: ( ص ٠‏ ) وما بعدهاء دار إحياء الكتب العربيةء ط۲ 
داهم م )ء القاهرة. 

(4) راجع: طارق البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص 2١‏ ) وما بعدها. 

(0) راجع: مازن صلاح حامد مطبقاني: جمعية العلماء المسلمين الجزائريين ودورها في الحركة الوطنية ( ص ١‏ ) 
وما بعدهاء طاء دار القلمء دمشق (۱۹۸۸م)۔ 

(5) راجع: د. بلقاسم الحناثي: الحركات التبشيرية في المغرب ( ص 4ه )»۰ ( 1544م ))» مركز الدراسات = 


بعلب سسس مفهوم مشروع النهضة 
ذلك تبلور تيار « السلفية الوطنية المغربية »» وتم توظيف التجربة الوهابية» والتجربة 
الإصلاحية لدى المنار على النحو التالي: 

أ - السلفية الوهابية: 

ركزت اهتمامها على الإصلاح العقدي بحماية ثوابت الإسلام في العقيدة 
والشريعة» ومناهضة الاستعمارء ومحاربة الشعوذة» والفكر القبوري الذي كان 
منتشرًا لدى أغلب الفئات الشعبية في المغرب؛ وهي بهذا سلفية وهابية بفعل إفادتها 
من التجربة الوهابية» وتوظيفها في معركتها الإصلاحية. 

ب - السلفية النهضوية: 

وهي التي ركزت اهتمامها نحو إصلاح وضعية المغرب داخل منظومة الدول 
المتخلفة اقتصاديّاء وتشريعيًاء وقضائيًا؛ وهي بهذا سلفية نهضوية في دائرة أكبر هي 
دائرة المتغيرات الإسلامية بطرح بدائل اجتهادية جديدة في المجالات الاقتصادية 
والاجتماعية» والسياسية قبل وبعد الاستقلال. 


وقد خلا الجراك الفكري بين جناحي تيار الإحياء الإسلامي الوهابي» والنهضوي 
في المغرب من الصراع والمعارك؛ بل إنهما منذ نشأتهما كانا أشبه بتخصصين في مجال 
واحد» حسب طريقة كل اتجاه في معالجة الإشكالات المطروحة في تخصصه". 


تأثر بفكر المنار الأستاذ علال الفاسي في المغرب؛ ومن أهم جهوده الإصلاحية 
تأسيس حزب الاستقلال سنة: ( 1914م )» بالإضافة إلى مؤلفاته الإصلاحية في 


= والبحوث العثانية والموريسكية» تونس. 
)١(‏ راجم؛ مخلص السبتي: السلفية الوهابية بالمغرب ( ص 5 ) وما بعدها ( 1957م )» منشورات المجلة 
المغربية لعلم الاجتماع السياسي» المغرب؛ وراجع: د. محمد الوزاد: معالم الحضور المشرقي السلفي في المارسة 
الفلسقية بالمغرب الحديث ( ص 58 ) وما بعدهاء بحث ضمن أعمال تدوة ١‏ الفكر القلسفى بالمغرب المعاصر ». 
منشورات كلية الآداب» جامعة محمد الخامس ( 1۹۹۳م ): الرباط. 1 
(؟) راجع: حلص السبتي: السلفية الوهابية با مغرب ( ص 5 ). 
(۳) راجع: د. حمود قاسم: الإمام عبد الحميد بن باديس الزعيم الروحي لحرب التحرير الجزاترية (ص ٠١‏ ) 
وما يعدهاء طى ( ۱۹۷۹م )ء دار المعارف» القاهرة. 


وأثر الحياة الثقافية فيه 


۴ 
مجال الفكر الإسلامي وربطه بالإصلاح الاجتماعي» والتشريعي”". 

وكذلك من رجال الإصلاح الإسلامي في المغرب: محمد بن العربي العلوي: 
(ت ٤۳۸١ه/‏ 1934م )» جمع منهجه الإصلاحي بين مفهوم التصوف ومفهوم 
الشريعة» وزاوج بين العقل والنقل» وعمل على نقل حركة الإصلاح من المجال 
الفردي إلى المجال الجماعي”". 

جدير بالملاحظة؛ أن فكر مدرسة المنار كان أكثر شيوعًا بين الإصلاحيين 
المغاربةء فالتيار الوهابي الذي تأسس بين فئات الحتابلة بالمغرب”" انحصر في 
المناحي الاعتقادية» وتشدد في فهم معنى البدعة مما جعله يعارض كل تحديث 
أو إصلاح» وجعل الدعوة بغير صدّى بعيد”. وعرّضها للاتهام بالرجعية من قبل 
التيار الشيوعي المغربي”©. ْ 

هذا وقد كان المشروع الماركسي من أكثر المشروعات الفكرية مزاحمة 
ومصارعة للتيار الإسلامى فى النصف الأول من القرن العشرين؛ سواء فى المشرق 
آم في المغرب» فقد وجدّت الحركة الشيوعية امتدادا للدعوة الأممية الشيوعية التي 
كانت لجميع العالم والتي انطلقت من الاتحاد السوفيتي الذي أشرف على تمويل 
الخلايا والجمعيات الشيوعية لنشر الدولية الشيوعية؛ « التي أسسها لينين (١۱۸۷م‏ - 
م ) سنة (1414م) وكانت غايتها الأساسية إضرام نار الثورة العالمية» في جميع 
أنحاء العالم» وتحقيق المثّل الشيوعية أينما استطاعت» وقد بلغت في سبيل هذه الغاية 
جهودًا فادحة» ولبثت مدى أعوام تمد الأحزاب» والصحافة الاشتراكية والشيوعية في 
معظم الدول بالنصح والمال» وتعضد الحركات الثورية برسائلها الخفية» وعلى أيدي 


(۱) راجع: علّال الفاسي: النقد الذاتي ( ص 177 ) وما بعدها ( ص ۲۴۱ ) وما بعدها. 

(۲) راجع: أنور الجندي: تراجم الأعلام المعاصرين في العالم الإسلامي ( ص 4١١‏ )ء طا ( ١1۹۷م‏ )» 
الأنجلو المصريةء القاهرة. 

(۳) انظر: د. علي الإدريسي: الاتجاهات الكلامية في المغرب الإسلامي ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء طاء( 6٠٠٠م‏ 344 
منشورات كلية الآداب بالرباط المغرب. 

») ۲۲ انظر: سعيد بن سعيد العلوي: الاجتهاد والتحديث دراسة في أصول الفكر السلفي با مغرب ( ص‎ )٤( 
.)م50١1١ طا الدار البيضاء. المغرب (5417اه/‎ 

(4) راجع: خلص السبتي: السلفية الوهابية با مغرب ( ص 5 ). 


يم سس سد مفهوم مشروع النهضة 
رسلها السريين.. وتم إلغاؤها سنة (19575م) ٠‏ . 

وقد لقيت الحركة الشيوعية رواجا في العالم الإسلامي؛ وخاصة في بلاد الشام”") 
والعراق"» ومصر» والمغرب العربي”*'» والسودان”". 

وفي مصر تكونت التنظيمات الشيوعية الآتية: 

أ- طليعة العمال: وهي التنظيم السري الذي تكون من الشباب الماركسي المثقف» 
والقيادات العمالية» وكان له اتصال بالحلقات الماركسيةء ولجان أنصار السلام التي 
كانت مكونة من مصريين وأجانب قبل الحرب الثانية وخلال الثلاثينيات» ومارس 
نشاطه التقافى من خلال مجلة الفجر الجديد. ولجنتين لنشر الكتب؛ هما: دار القرن 
العشرين» ولجنة نشر الثقافة الحديثةء وقام برئاستها هليل شفارتز سنة: ( 1841م ). 

ب - متظمة أسكرا: وأسكرا لفظ رومى» يعنى بالعربية: الشرارة» وكان لينين قد 
اس ننه مفيقة أصدرها الحزتن للش فى أزائل القرن ارين ونع كانتت 
تمثل مجموعة من المثقفين يهتمون بالدراسة والتثقيف من خلال الصلات الشخصية 
لا من خلال العمل الجماهيري". 

ج - الحركة المصرية للتحرر الوطنى: وهى نشأت أساسًا من تنظيمين ماركسيين؛ 
هما: 3 عصبة الماركسبين »» و تنظيم شعوب وادي النيل »: وكانت أكثر ارتباعا بالواقع 


)١(‏ د. محمد عبد الله عنان: المذاهب الاجتاعية الحديثة ( ص ١١١‏ ) وما بعدها. 

(؟) راجع: د. محمد ماهر قدسي: تطور الفكر الكلامي تي بلاد الشام منذ مطلع القرن الرابع عشر الهجري 
قضايا معاصرة ( ص ٠3٠١‏ ) وما بعدهاء رسالة دكتوراه» كلية دار العلوم» قسم الفلسفة الإسلامية» جامعة 
القاهرة ( 11478اه/ 4١١5م‏ ). 

(۳) راجع: عبد الستار الراوي: خارطة الفكر الفلسفي العراقي المعاصر تأملات أولى» ضمن مجموعة أبحاث: 
« الفكر الفلسقي العربي المعاصر 4( ص ١8‏ ) وما بعدهاء بيت الحكمة, بغداد(1514ه/ ۱۹۹۸م )ء وراجع: 
أحمد عباس صالح: التفاصيل الكاملة للمحادثات الرسمية بين الاتحاد الاشتراكي العربي والوفد العراقي 
والوفد الجزائري» مجلة الكاتب علد مايو ( 19548ام). 

(4) راجع: طارق البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص 85 ) وما بعدها. 

.) ۲١١ - ۱٤٤ - ۱۳۳ راجع: سمير أمين: المغرب العربي الحديث ( ص‎ )١( 

(1) راجع: د. محمد الخير عبد القادر: نشأة الحركة الإسلامية الحديثة في السودان ( 1942م - 1145م )> 
( ص 6ه ) وما بعدهاء الدار السودانية» الخرطوم (519١ه/‏ 144م): ود. حسن مكي: الحركة الإسلامية في 
السودان ( ۱۹1۹ - ١۱۹۸م‏ )ء( ص 5٠‏ ) وما بعدهاء ط 35( ١1147اه/‏ 1949م ): الدار السودانية؛ الخرطوم. 
(۷) انظر: طارق البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص ۸۲ء ۸۳ ). 


وأثر الحياة الثقافية فيه س {٥‏ 


المصري وعناصرها من الطلاب والمدرسين ذوي الأصول الفقيرة. وقام برئاستها هنري 
كورييل سنة: ( ۲٤1۹م‏ )''. وامتد تأثيرها إلى السودان من خلال الطلاب الجامعيين”". 

وقد امتد تأثير التنظيمات الشيوعية إلى الأحزاب المصرية؛ حيث تكونت فى حزب 
الوفد « الطليعة الوفدية » التي تكونت كتشكيل للشباب التقدمي داخل الوفد» وأفرغت في 
اكه تشمو خا وراز وات اتقات اماز و عام دك ا 
العمال والفلاحين" وكذلك حدث تقارب بين الحركة الشيوعية والحزب الاشتراكي 
الذي ساند الحركة الشيوعية وأفسح المجال لنشر الموضوعات المتعلقة ب ١‏ الاشتراكية 
العلمية ؛» ورحب بصحيفة الكاتب المعبرة عن حركة أنصار السلام عندما صدرت”». 

أما في المغرب العربي « مراكش "؛ فقد ارتبطت نشأة الفكر الشيوعي بالحزب 
اليوض افر ھی الى او رق ت ا مرو جيف تامنيس فى اوت 
الحزب الشيوعي المراكشي بعد إعلان الحماية الفرنسية سنة ( ١١۱۹م‏ )» وقد سبقه 
تكوين مجموعات عمل سرية اتخذت من المطالبة بحقوق العمال المغاربةء والحقوق 
النقابية أُسسًا للنضال الوطني» وكذلك التذكير تحت ضغط الحزب الشيوعي الفرنسي 
بالمطامع الأمريكية في مراكش”*»: واستمر هذا الحزب يمثل المعارضة ف ل 
وتغير اسمه إلى حزب التحرير والاشتراكية منذ عام ( ۱۹7۷م ). 

هذا فيما يخص وفود الفكر الشيوعي إلى العالم العربي وخاصةً مصرء والمغرب. 
وتشكله في صورة تنظيمات وأحزاب؛ فما هي الصورة المعاصرة اليوم التي نستطيع أن 
نلمس من خلالها آثار وامتدادات هذه التنظيمات الشيوعية» التي ألغيت بو صفها تنظيمات؛ 
ولكنها بقيت كأفكار وشخصيات لها تجاربها الفكريةء وبرامجها الأيديولوجية؟ 

في الربع الأول من النصف الثاني من القرن العشرين ألغيت التنظيمات الشيوعية؛ 
وبقيت الأفكار التي ساعد على بقاتها تبني النظام الحاكم للفكر الاشتراكي في مجال 


)١(‏ انظر: السابق ( ص ۸۳ ) وانظر له أيضًا: شخصيات وقضايا معاصرة ( ص 775 ك0 
دار الحلال» القاهرة. 

(۲) انظر: محمد الخير عبد القادر: الحركة الإسلامية في السودان ( ص لاه ) وما بعدها. 

(۳) انظر: البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص ۲۲۰ ) وما بعدها. 

(5) انظر: السابق ( ص 5*7 ). (5) انظر: سمير أمين: المغرب الحديث ( ص 15 ). 
(7) انظر: السابق ( ص 031145 .)١50‏ 


5ع لمم ب ب ب ب ص مهوم مشر وع النهضة 
الاقتصاد» وحدئت في هذه الفترة عمليات المقاربة بين الإسلام والنظام الاشتراكي 
الاقتصادي» وكان عمل هذه المقاربات في النظام الاقتصادي» مع إنكار الجانب 
العقائدي لدى الشيوعية الذي يتمثل في الموقف من الأديان» ومن نماذج هذه 
المقاربات قول أحد المنظرين للفكر الاشتراكي في ضوء الإسلام: ١‏ نحن المسلمين 
ننظر إلى الشيوعية من جهات ثلاث: كعقيدة ذات فلسفة مادية تنكر الروح وما وراء 
المادة» وهي في ذلك تختلف عن الإسلام في أسسهاء ووي 
عقيدته وفلسفته.. كتظام اقتصادي اشتراكي يسعى إلى تحقيق العدالة بين طبقات 
الشعب» ويمنع تحكم المالء ووسائل الإنتاج في العمل والعمال» جواب الإسلام 
على الشيوعية في هذه الناحية: أنه وضع نظاما اشتراكيًا واضح المعالم مستقلا عن 
الشيوعية» وعن الاشتراكية» وعن الرأسمالية» وهو في ذلك لا يحارب الشيوعية في 
كل اتجاهاتها ولا يقرها في كل اتجاهاتها.. »20. 

وشاع في فترة الحكم الناصري غلو كثير من الكنَّاب في عمليات المقاربة؛ بل 
المواءمة بين الإسلام والنظام الاشتراكي» وتوجهت عمليات المقارية إلى الآيات 
القرآنية المرتبطة بالمال» والكسبء والإنفاق”": وكذلك إلى سيرة النبي يق والخلفاء 
اران روصن اع ْ 

ولا شك في أن هذه المقاربة بين نظام وضعي وافد - سواء أكان اشتراكيًا 
أم رأسماليًا - ورسالة إلهية» مقاربة باطلة؛ لأن النظام الاقتصادي الإسلامي المستنبط 
من القرآن والسنة له ذاتيته الخاصة التي يتفرد بها“ ؛ غير أنه من الآثار الإيجابية التي 
كانت رد فعل تجاه عمليات المقاربة بين الإسلام والاشتراكية؛ ظهور مؤلفات 
تجديدية تعتبر امتدادًا وتطويرًا إبداعيًا للفكر الاقتصادي الإسلامي؛ حيث تميز عام 
(١١۱۹م‏ ) بصدور كتابات للتيار الإسلامي تحاول توضيح الموقف الفكري من 


)١(‏ مصطفى السباعي: اشتراكية الإأسلام ( ص ٤۸‏ طط ) ۰م )» دمشق. 

(۲) انظر: السابق ( ص ۲١‏ ) وما بعدها. 

(۳) راجع مثلا: محمود شلبي: اشتراكية محمد ( 1537م )؛ واشتراكية أبي بكر ( 1557م )» اشتراكية عمس 
(1555(05/5م)ء اشتراكية عثمان ( 1975م )؛ اشتراكية علي ( 1577م ): وكلها طبعت بالقاهرة. 

(5) راجع: د. محمد شوقي الفنجري: ذاتية السياسة الاقتصادية الإسلامية وأهمية الاقتصاد الإسلامي» طا 
المجلس الأعلى للشؤون الإسلاميةء القاهرة (11414ه/ ۲٠١۷‏ م). 
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القضايا السائدة""» وقد ازدهر مجال علم الاقتصاد الإسلامي؛ في العصر الحاضر. 
وأصبح مجالا مهما في حقل الدرس الاقتصادي المعاصر”". 

غير أنه في فترة ما بعد الحكم الناصري» ومرور فترة السادات ( 1779 - 
٠١‏ ه/ 14۱۸ - ١۱۹۸م‏ )؛ كالحلم الخاطف الذي انتهى سريعًا على أيدي بعض 
المجهَال» نضجت الكتلة الليبرالية الماركسية في الجامعات المصرية» والمؤسسات 
الحكومية الثقافية محملة بفكر جيل الرواد المبشر بمشروع نهضة ليبرالي ماركسي 
مناهض للمشروع الإسلامي في المشرق والمغرب» حتى يمك نالقول: إن من 
إفرازات الحركة الشيوعية التي بدأت في النصف الأول من القرن العشرين؛ ما 
يوجد في الساحة الفكرية بالعالم الإسلامي من مشروعات نهوضية ماركسية؛ مثل: 
مشروع حسين مروة”"» ومشروع محمد أركون”؟) ومشروع أدونيس”*» ومشروع 
حسن حنفي”"» ومشروع نصر أبو زید*» وخر عد الله العروي”".. وهم على 
الرغم من اتفاقهم على الأصول الفلسفيةء إلا أن كلا منهم يجتهد في تجديد تطبيق 
تلك الأصول على دراسة التراث الإسلامي من منظور ماركسي» يضاف إليه الفكر 


)١(‏ مثل: الشيخ محمد الغزالي: الإسلام والمناهج الاشتراكية» الإسلام والأوضاع الاقتصاديةق العدالة 
الاجتاعية في الإسلام معركة الإسلام والرأسمالية» ود.عبد القادر عودة: الإسلام لا شيوعية ولا رأسالية» 
وكلها طبعت بالقاهرة ( ١118م‏ ). 

زف راجع: د. محمد شوقي الفنجري: اذهب الاقتصادي في الإسلام: ٠‏ هل في الإسلام مذهب اقتصادي 
معين يتف في وجه الاقتصاديات الوضعية» وإذا كان الرد بالإيجاب؛ فا هي معالم المذهب وأصوله وكيف 
يسود؟ » ( ص ۲۳ ) وما بعدهاء الهيئة المصرية العامة للكتاب ( 1985م ). 

(۳) النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية ( ۱۹۷۸م ۱۹۷۹م )) بيروت» دار الغاراي» ؟ مج. 

)٤(‏ راجع له مثلا: الفكر الإسلامي قراءة علمية» ترجمة: هاشم صالح» المركز الثقاني العري» الدار البيضاء 
14م )» والقرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ترجة: هاشم صالحء ط اء ( (p1‏ 
دار الطليعة» بيروت ء والعلمنة والدين: ط۲ ( 1557م )» دار الساقي» بيروت. 

() أدونيس: ( على أحمد سعيد ): الثابت والمتحول» ط؟» ( 1187م )ء دار العودة» بيروت. 

(3) من العقيدة إلى الثورة: مدبوليء القاهرة» د. ت. 

(۷) راجع له مثلا: مفهوم النصء الميئة المصرية العامة للكتاب (149م )» نقد الخطاب الديني: ط۳( 1158م )» 
مدبوليء القاهر ق الاتجاه العقلي في التفسير: ط۳ ( 1537م ) المركز الثقافي العري» بيروت» الدار البيضاء. 

(۸) راجع له مثلّا: ثقافتنا في ضوء التاريخء ط١ء‏ ( 1541م )» دار التنوير بيروتء والأيديولوجية العربية 
المعاصرة. طا ( 1994م )ء المركز الثقافي العربي» بيروته الدار البيضاء؛ العرب والفكر التاريخي» المركز 
الثقاني العربي» بيروت. الدار البيضاء ط۴ (1۹۹۸م). 


14 مفهوم مشروع النهضة 


الحداثي الغربي المعاصر ومناهجه؛ مثل: الأنسنة والهرمنيوطيقا". 

وفى تلك التموجات الفكرية التى شهدها النصف الأول من القرن العشرين» 
ا ان إلى اک الاي من وهه كنا الدع محمد عار كن هذا 
المجال الفكري والاجتماعي بمصرهء ونشأ الدكتور محمد عابد الجابري - كذلك - 
في المغرب؛ فما هي المؤثرات الثقافية والاجتماعية التي نشئا فيها؟ وما الموقع 
الفكري الذي اتخذاه؟ وما المشروع الذي دعوا إليه؟ هذا ما أحاول الإجابة عنه - 
بمشيئة الله - في الصفحات القادمة» مع مراعاة أبعاد مفهوم المشروع الحضاري 
كما أنتهيت إليها في التمهيد. وكذلك مراعاة المدرسة الفكرية التي ينتمي إليها كل 
من المفكرين نموذجي الدراسة. 


م ع 


)١(‏ انظر: الفصل الأول من الباب الأول من هذا البحث. 


وأثر الحياة الثقافية فيه ۹ 


أثر التحرية الفكرية لدى محمد عمارة 
على مشروعه النهضوي 


كان للأحوال الاجتماعية والفكرية في مصر خلال القرن العشرين» أثرها في 
التكرين النكري للا رر محف ع وات اوت رجات الفكز والنئاسة» 
خلال تجربة جعلت من جهوده العلمية على مستوى الفكر والممارسة يتكون من 
خلالها مشروع فكري للنهضة الحضارية» كرس خبرته الفكرية والسياسية في بنائه. 
وفي هذا الجانب من الدراسة تحليل العوامل المؤثرة في تكوين شخصيته العلمية 
ومشروعه الفكري. 
أولا: العوامل الاجتماعية: 

ولد محمد عمارة مصطفى عمارة في ۸ ديسمبر ( 1971م ) بقرية صروة» مركز 
قلين» محافظة كفر الشيخح" وهو يحكي أنه نشأ في بيئة اجتماعية؛ لأسرة فلاحية 
تعمل بالزراعة وتمتلك قدرًا محددًا من الأرض”"؛ ويقول: ١‏ بحكم النشأة في محافظة 
كفر الشيخ وكانت تقع تحت سيطرة لصوص الإقطاع» ومظالم الممارسات الإقطاعية 
كانت أغلب قُراها وأرضها تابعة للخاصة الملكية» وأسر إقطاعية في هذا المناخ تفتح 
وعبي السياسي» وشهيتي في المعارضة ضد هذا الظلم الإقطاعي 00 

وقد كان للنبوغ المبكر بعد فترة التعلّم الات اه في الحياة 
الاجتماعية ل: محمد عمارة؛ حيث صعد المنبر» وقام بإمامة الناس في الصلاة 
في المرحلة الابتدائية الأزهرية؛ التي التحق بها في سن متأخرة» وكانت فترتها آنذاك 
أربع سنوات» مما جعل الناس في قريته يهتمون به» ويشجعونه على مواصلة نشاطه 


)١(‏ انظر: تقويم دار العلرم ( ؟/ ۲ )» ومجدي رياض: رحلة في عالم الدكتور محمد عمارة ( ص 50 )» طا 
(۱۹۸۹م )؛ مؤسسة دار الكتاب الحديث» بيروت» وهو عبارة عن حوار صحفي في صورة سؤال وجواب. 
(؟) السابق ( ص ٠٥١‏ ). (7) السابق ( ص ٦5٦٤‏ ). 

(5) السابق ( ص 55 ). 


0۹ مفهوم مشروع النهضة 
العلمي والدعوي'. 

وقد كان لهذا الإطار الاجتماعي أثره في إلحاح قضية العدل الاجتماعيء والبحث 
عن الحلول لمشكلة الإقطاع التي كانت مسيطرة على المجتمع المصري الذي نشأ 
فيه" مما جعله يعجب بأي اتجاه يطرق هذه القضية”"» وقد غلبت الأفكار الماركسية 
المتخفية تحت شعارات: العدل» والمساواةء والاشتراكية؛ على الأفكار الإسلامية 
التي ضَعْفّت المؤسسات الإسلامية؛ مثل الأزهر؛ ودار العلوم عن مقاومتها - آنذاك - 
حيث لم تقدم البدائل» والحلول التجديدية الإسلامية الخالية من عمليات المقاربة 
وغلو اللببر!لية والماركسية إلا في مرحلة متأخرة كما سبق أن أشرت. 
ثانيًا: العوامل الثقاقية: 

التحق عمارة عند تفتح وعيه التعليمي بالكُكّابِ لحفظ القرآن» وتَمَلّم قواعد 
الحساب» والإملاء» وتنقل بين عدة كتاتيب”؟» التحق بعدها بمعهد دسوق الابتدائي 
الأزهري سنة ( 145١م‏ )» حصل من خلاله على شهادة الابتدائية سنة (۹٤۱۹م‏ ). 

وكان من العوامل المؤثرة في شخصية عمارة بجانب القرآن الكريم» والمناهج 
التى درسها بهذه المرحلة» أحد مدرسى اللغة العربية بالمعهد الابتدائى: ( محمد 
امل النقى )بحي كان من دري الاهتماماك السياسنةة Bs‏ 
ومتابع للصحف والمجلات التي كان يقرأ افتتاحياتها لتلاميذ المعهد؛ ويشجعهم 
على الاطلاع ومتابعة الصحف والمجلات". 

وكان للمكتبة الخاصة أثر كبير في التكوين الثقافي؛ حيث توفي أحد أبناء قرية 
عمارة وكان من المتخرجين في الأزهرء وأديبًا وقارئًا مثقمّاء ولديه مكتبة كبيرة؛ 
فاشترى عمارةٌ من ورثته هذه المكتبة» وكانت تحوي أربعة آلاف كتاب في فروع 
متعددة: ( أدب - تاريخ - فلسفة - اجتماع - فقه - نحو... إلخ )» والعديد من عيون 


)١(‏ انظر: مدي رياض: رحلة في عالم الدكتور محمد عمارة ( ص 25 ) وما بعدها. 
(؟) راجع: أنور عبد الملك: نمضة مصرء تكوّن الفكر والأيديولوجية في نهضة مصر ( ص 4ك 058 50 )» 


( ۹۸۳م » الغيئة المصرية العامة للكتاب. 
(۳) رحلة في عالم الدكتور محمد عبارة ( ص 21/18 وما بعدها. 
(5) السابق ( ص )٥( .) ۵٩١‏ السايق ( ص ٥۴‏ ). 


(1) انطر: السابق ( ص ٥٤‏ ) وما يعدها. 
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المجلات العربية؛ منها النسخة الأصلية من مجلة العروة الوثقى» وانشغل بقراءة 
الكتب في هذه السن المبكرة» وواصل بعدها متابعة الصحف والمجلات. 

وفي عام ( ۱۹4۹م )» التحق عمارة بالمرحلة الثانوية الأزهرية بمعهد طنطاء 
وشارك في هذه المرحلة» في التيارات السياسيةء والنشاط الثقافي» وكان خطيبًا 
لاتحاد الطلاب» الذي كان من أهم مطالبه: تطوير المتاهج الدراسية؛ وتَعلّم اللغات 
الأجنبية» ودخول كليات الجامعة العامة , 


وفي عام ( 1404م )» التحق عمارة بكلية دار العلوم» التي كانت لا تقبل من الأزهر 
إلا الحاصلين على مجموع؛ وبامتحان تحريري وشفوي”". ولا شك في أن مرحلة 
الدراسة بدار العلوم قد تركت أثرًا كبيرًا في التكوين الثقافي لديه من خلال منظومة 
التعليم الشاملة لفروع العلوم الإسلامية المتعددة» إلا أن انخراط عمارة في العمل 
السياسي مع التيار اليساري» كان سببًا في اعتقاله خمس سنوات ونصقًاء أثناء فترة 
اعتقالات التيار اليساري» والحركة اليسارية في مصرء مما كان سببًا في تأخر تخرجه 
حتى عام ( 1450م ) كما سيأتي تفصيله في هذا المبحث. 

حصل عمارة على الليسانس بعد خروجه من المعتقل سنة ( 976١م‏ )» التحق 
بعدها بالدراسات العليا في قسم الفلسفة الإسلامية؛ حصل خلالها على الماجستيرء 
وكان موضوعه: ( المعتزلة ومشكلة الحرية الإنسانية؛ في ضوء تحقيق سبع رسائل 
في العدل والتوحيد ) سنة ( ١1۹۷م‏ )» ثم حصل بعد ذلك على الدكتوراه؛ وكان 
موضوعها: ( نظرية الإمامة وفلسفة الحكم عند المعتزلة ) سنة ( ه/ا18م ). 

هذا وإن دار العلوم - بوصفها مشروعًا ثقافيًا إصلاحيًا له فلسفة في معالجة قضايا 
النهضةء ومنهج وسطي في الإصلاح - كان فيها في هذا التاريخ علماء كبار التحم بهم 
عمارة وتأئَّر بهم وأفاد متهم» وخاصة الأستاذ الدكتور محمود قاسم" مشرفه على 


.) 824 انظر السابق ( ص ۸۷ ۸۸ ). () انظر السابق ( ص‎ )١( 

(۳) انظر السايق ( ص 84 ). 

(4) من مفكري دار العلوم» ومن كبار أساتذتها العظياء في جال الفلسقة الإسلامية» الذين كونوا مدرسة 
فكرية متميزة في الفكر الإسلامي المعاصر» تتم بالوسطية والروح الإصلاحية؛ والانفتاح الثقافي في ختلف 
الاتجاهات بروح نقدية محافظة ملتزمة بأصول الإسلام عقيدة وشريعة؛ ومجددة في مناهج دراستها بعيدًا عن 
غلو العّلانية» وجمود وعتف الجماعات الطائفية. وولد هذا العا في ۳ يوليه ( ۱۹۱۳م ) بكفر دنوهياء مركز = 


١ه‏ س مفهوم مشر وح النهضة 
رسالتي الماجستير والدكتوراه؛ الذي يرجع إليه الدور الأكبر في غرس النزعة العقلية 
والروح النقدية لدى تلميذه عمارة"» رغم عدم ذكر عمارة لهذا الجانب في حواراته 
خاصة وأنه كان لسعة صدر الدكتور قاسم» وإيمانه بحرية الرأي أثرهما في إفساح 
المجال لتلميذه كي يعبر عن آرائه التي كان متأثرًا فيها بالمنهج الماركسي وقتذاك. 
ثالقًا: العو امل الفكرية و السداسية: 

السياسة أساسها الفكر؛ فهى ممارسة تطبيقية له. وقد تطورت الاتجاهات الفكرية 
في مصر في النصف الأول من القرن العشرين» وكان للشيوعية أثرها في هذا التطور - 
كما سبق بيان ذلك - على الأحزاب السياسية؛ والتقابات» والاتحادات الطلابية» ففى 
عام ( ۸٤۱۹م‏ ) بدأ عمارة يتابع جريدة: ( مصر الفتاة ) الناطقة بفكرء وسياسة حزب 
مصر الفتاة والذي تحول إلى الحزب الاشتراكي في أواخر عام (۹٤۱۹م).‏ وانضم 
في العام نفسه إلى الحزب وجريدته» وكتب فيه أول مقالاته عن القضية الفلسطينية» 
ونقد الأوضاع السياسية» والاجتماعية السائدة آنذاك"» ومما رجح لديه كفة 
الانضمام إلى حزب مصر الفتاة دون الاتجاهات الأخرى أن هذا الحزب كان « على 
أبواب التحول إلى حزب مصر الاشتراكى الديمقراطى» فكانت الأفكار الديمقراطية 
تأخذ مكانهاء وكان الحزب يمزج الفكر الاشتراكي بالفكر الإسلامي؛ فامتزجت لديه 
النزعة الوطنية التحريرية» والنزعة الاجتماعية مع نزعة الانتماء الإسلامي» مما رجح 
كفة مصر الفتاة على الإخوان ». 

هذا على المستوى الحزبي السياسيء أما على مستوى التنظيمات فقد كان عمارة 
على صلة وثيقة بالحركة الشيوعية» وخاصة تنظيم الحركة الديمقراطية للتحرر 


< الزقازيق» محافظة الشرقية» و توفي في 4 ؟سبتمير ( 191/5 م). 
(1) انظر: د. حسن الشافعي: محمود قاسم والدراسات الكلامية في مصرء ضمن مجموعة أبحاث الكتاب 
التذكاري: 7 محمود قاسم الإنسان والفيلسوف ١‏ إشراف: د. حامد طاهر ( ص ۲۴١‏ )> سئة ( 1۹۹۲م )» 
مكتبة الأنجلوء القاهرة. 
زفق وهذه الجريدة كانت تروج للمبادئ القاشية والنازية» راجع: د. عبد العظيم رمضان: مصر في عصر السادات 
(ص ۳۲)ء ط1ء(1404ه/ 1۹۸۹م )ء مدبولي» القاهرة» وطارق البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص 545 ), 
(۳) انظر: مجدى رياض: رحلة في عام ( ص دت ٦1‏ ). 
(:) انظر السابق ( ص 27 ). 


وأثر الحياة الثقافية فيه س سسسب بس إن 
الوطني» وحركة أنصار السلام؛ ففي الأربعيئيات والخمسينيات « كانت الحركات 
الماركسية تركز أساسا على قضية العدل الاجتماعي» وهذه الميزة جعلت لها جاذبية 
كبيرة» وكانت تحدث حالة انبهار لكل من يتطلعون إلى العدل الاجتماعي» ويخوضون 
معارك ومشكلات ضد رموز الإقطاع والاستغلال ». ۰ 

لهذا كان عمارة من الشخصيات القيادية بحركة أنصار السلام التي قدرت دوره 
في التضال ضد الإقطاع» وفي الحركة الطلابية» ومجال الفكر» غير أنه يؤكد على 
أن ارتباطه بها كان ارتباطًا سياسيًاء يركز على قضية العدل الاجتماعيء وكان هذا 
التيار هو الوحيد العامل في مصر في هذا الاتجاه" وكذلك الحركة الديمقراطية 
للتحرر الوطني هي في رأي عمارة: من أكثر التنظيمات الماركسية فاعلية وارتباطا 
بالجماهير» وأكثرها قدرة على إعطاء شعارات وتوجيهات مقبولة من الحركة التقدميةء 
ومن جماهير اليسار في مصر". 

ولم يقتصر عمارة على مجرد المشاركة السياسية» أو الدفاع عن قضية العدل 
الاجتماعي التي هي محور اهتمامه» بل إنه قام بتطبيق فلسفة الحزب الاشتراكي 
التي تقوم على « المزج بين الفكر الاشتراكي والفكر الإسلامي »*» وفلسفة الحركة 
الديمقراطية للتحرر التي تهدف إلى إبراز « ثورية الإسلام »"“. 

نماذج من التصورات الماركسية لدى عمارة: 

من خلال الاستقراء لمؤلفات ( عمارة ) لاحظت أنه في مؤلفاته في الستينيات» 
. والسبعينيات» وبدرجة أقل في الثمانينيات» متأثر بوضوح بالتصور الماركسي في 
تفسير التراث الإسلامي» وتحليل أحداث عصر الإسلام الأول فلم يقف التأثر 
عند مجرد الاهتمام بقضية العدل الاجتماعي رغم الاختلاف العميق بين التصور 
الإسلامي» والتصور الماركسي؛ بل إن الإنتاج الفكري لعمارة ظل على مدى ثلاثة 
عقود يصب في هذا الاتجاه: تطبيق المنهج الماركسي على التاريخ الإسلامي» 
وخاصةً عصر النبوة والخلفاء الراشدين» كما ستأتي أمثلة لذلك. 


(11) انظر: مجدى رياض: رحلة في عالم( ص 76). 
(۳) انظر: السابق (ص ۷۷ (. (4) انظر: السايق ( صن 1۷ ). 
(5) طارق البشري: الحركة السياسية في مصر ( ص (ET‏ 


إ م س ص سس حص مفهوم مشر وع النهضة 

وبهذا تجاوز عمارة مرحلة الاطلاع على الفكر الماركسي وممارسته» إلى مرحلة 
التنظير الفلسفي» وبتعبيره هو: ١‏ كنت دائما أبحث عن الخيوط التي تربط بين العدل 
الاجتماعي الإسلامي» وبين المذاهب الاجتماعية الوضعية والبشرية.. كنت أشعر بأن 
هناك نسبا ماء أو خيوطا ماء تربط بين العدل الاجتماعي كموقف إسلامي» والمذاهب 
الاجتماعية التي تتبنى هذه القضية في الفكر الوضعي »0”". 

ويعترف عمارة - كذلك - بالتأبر بالمنهج الماركسي الذي غبش تكوينه 
الثقافي الإسلامي في الأزهر ودار العلوم» وخاصةً في سلسلة مؤلفاته المعروفة 
ب « العرب يستيقظون »؛ وهي ثلاثة أجزاء: ( فجر اليقظة القوميةء والعروبة في العصر 
الحديث» والآمة العربية وقضية الوحدة )"؛ حيث قام فيها بتطبيق نظرية المراحل 
الخمس التي هي من أسس النظرية الماركسية. 

هذاء ولما كان الإتيان بكل الموضوعات التي تأئّر فيها عمارة بالتصورات 
الماركسية يضيق بها هذا الموضع من البحث» فضلا عن أن صاحبها قد تراجع عنها- 
كما سيأتي بيانه - فإني سأقتصر على إيراد بعض النماذج لهذا التأثّر: 

تقوم النظرية الماركسية على أساس أن التاريخ خمسة أشكال يمر بها المجتمع؛ 
وتحكمها أربعة قوانين: ( الترابط» الحركة» التطورء التناقض )» والأشكال التي يمر 
بها المجتمع عبر هذه القوانين: ( المشاعية البدائية» نظام الرق الإقطاعء الرأسمالية» 
الانتقال من الرأسمالية إلى الاشتراكية الممهدة للشيوعية )" والانتقال بين مرحلة 
وأخحرى يحكمه طابع الصراع الطبقي. 

وقد اتخذ د. عمارة هذا المنهج وطبقه على المجتمع الإسلامي بما في ذلك مرحلة 
عصر النبوة» والخلفاء الراشدين» مع عدم اعتباره لمرحلة الشيوعية البدائية؛ لأن العالم 
العربي في نشأته بالجزيرة العربية لم يمر بها. ففي طليعة مؤلفاته: ١‏ سلسلة العرب 
يستيقظون »» والتي صدرت منذ عام: (1957١م)‏ في ثلاثة أجزاء على مدار أربع طبعات 


.) ۸٩ ۸۸ انظر: ممدي رياض: رحلة في عالم الدكتور عمارة ( ص‎ )١( 

(؟) راجع: د. محمد عمارة: سلسلة العرب يستيقظون؛ ط4 (١٠٤٠ه/‏ 4م )ء دار الوحدة؛ بيروت ( امج ). 
(۳) د. أحمد العرايشة: موقف الإسلام من نظرية ماركس للتفسير المادي للتاريخ ( ص ۱۸۸ )»> طا 
(425١هم/‏ 47ؤام)ء دار مكةء مكة المكرمة. 


وأثر العياة الثقافية فيه ج 2000707070272 الل ١ل OO‏ 


متتالية» ذهب فيها عمارة إلى أن المجتمع العربي تطور على مدار خمس مراحل؛ 
وهي: « أن التفسير العلمي للتاريخ يؤكد أن المجتمع الإنساني قد مر منذ وجوده حتى 
الآن بخمس مراحل تاريخية.. مرحلة المشاعية البدائية.. مرحلة العيودية.. مرحلة 
الإقطاع - مرحلة الرأسمالية.. مرحلة الاشتراكية - تلك هي المراحل التاريخية التي 
تعاقبت على ظهور الكوكب الأرضي الذي يعيش عليه الإنسان ». 

ومرحلة الدعوة الإسلامية في مكة؛ هي في رأي عمارة - في تلك الفترة - كانت: 
ثورة عربيةء وهي أقرب إلى مرحلة الاشتراكية في قانون المراحل السابق ذكره» أما 
مرحلة الإقطاع؛ فهي في المجتمع الإقطاعي العربي في عصر الإمبراطورية الإقطاعية 
العربية؛ وهو يقصد بها عصر الخلفاء الراشدين". 

وكان من آثار الوباء الماركسى فى فكر عمارة اندفاعه إلى تطبيق النظرية الماركسية 
التي لا تعتد بالدين» على طريقة تولي السلطة في عصر الخلفاء الراشدين؛ ووصفهابأنها 
صراع وليس مجرد حلاف في الرأي؛ فمجلس السقيفة كان صراعَاء والستة المرشحون 
من أبى بكر كان جدلاء وتولية عثمان كانت صراعًا”". لماذا؟ لأن النظرية المادية فى 
تفسير التاريخ تؤدي إلى هذاء غير أن القرآن الكريم يُعْلِي من شأن الصحابة. ٠‏ 
رابعًا: التحول من التأثّر بالمنهج الماركسي إلى المنهج الإسلامي, ونقد الماركسية:. 

أصيب كثيرٌ من المثقفين والكُتَّاب العرب في حقبة الخمسينيات والستيتيات بالأفكار 
الماركسية» ومناهجها المادية» وانتشر فكر المقارنات» والمقاربات بين الإسلام 
والماركسية» وتجاوزت المقاربة بين النظام الاقتصادي الإسلامي والفكر الماركسي - 
كما سبق بيانه - إلى تبني أصول المنهج الماركسي على مستوى الفكر والممارسة» 
فتكوّن اتجاه عربي“ ماركسي طبّق المادية الجدلية والتاريخية» في تحليل نشأة الدين 


.)١(‏ محمد عيارة: فجر اليقظة القومية ( ص ١١‏ ) -( الجزء الأول من: العرب يستيقظون ) ط؛» دار الوحدة» 
بيروت ( ١٠٤٠ه/‏ ٤۱۹۸م‏ )» والقومية العريبة ومؤامرات آمريكا ضد وحدة العرب ( ص 1۲ )ء طا 
(19054م )» دار الفكرء القاهرة. 

(۲) انظر: د. محمد عبارة: فجر البقظة القومية ( ص ۸١‏ - ۸۷ 38 ). 

(۳) انظر: د. عمارة: الإسلام وفلسفة الحكم ( ص 75 ) ط٤‏ دار الشروق (۹١٤٠ه/‏ 5 مم). 

)٤(‏ انظر ( ص4٤‏ ) وما بعدها من هذا التمهيد» وراجع: د. محمود إسماعيل: سوسيولوجيا الفكر الإسلامي 
( ص ٤۸‏ ) ومايعدهاء ط۳ (۸١٤٠ه/‏ ۱۹۸۸م )ء مدبولي» القاهرة. 


“6 س لسلست مفهوم مشر وع ال 2 


والمجتمع في الإسلام» وكذلك تحليل عصور التاريخ الإسلامي؛ وهو اتجاه متطور 
من اتجاه أصل هو: اتجاه الدارونيين''' العرب؛ أمثال: شبلي شميل» وسلامة موسى» 
وإسماعيل مظهر" وإن كان هؤلاء يدعون إلى التغريب الكامل والقطيعة مع الدين 
بما يؤدي إلى إنكاره؛ فإن الاتجاه المتطور عنهم يعترف ضمنيا بالدين» ولكن في 
إطار الفكر الماركسي ومنهجه المادي» والفرق بين الدارونيين العرب ١‏ الاشتراكية 
العلمية »٠‏ والماركسيين العرب في الموقف من الدين» هو أن الدارونيين ينكرون 
الدين صراحة» أمّا الماركسيون؛ فيعترفون به وبنشأته من وجهة نظرهم الجدلية» كما 
سبقت الإشارة إلى أعلام هذا الاتجاه””". 

هذا وقد كان المناخ الثقافي والاجتماعي والسياسي في أواخر سنة: (۱۹۷۸م)» 
ومطلع ( 1914م ) « يضح بالأسئلة حول الإسلام» الثورة؛ والدين» والسياسة 
والتقدم والرجعية» والتراث» والماركسيةء والثورة الإيرانية» والإخوان المسلمين» 
والشيوعية» وكانت كتابات الطيب» تيزيني وحسين مروة» وحسن حنفي» وأدونيس» 
ومحمد عمارة» ومحمد عابد الجابري وآخرين تترى »*. 

ولا شك في أن الذي جعل محمد عمارة في مصاف مفكري الحركة الماركسية 
حو مؤلفاته فى مرحلة ما قبل التحول. وخاصةً سلسلة العرب يستيقظون التى سبقت 
الإشارة لبها ور ماين انات التي تسير في هذا الاتجاه". ۰ 

وفي خلال الربع الثاني من النصف الثاني من القرن العشرين كان من الظواهر 
الفكرية والثقافية؛ ظاهرة التحولات الفكرية"؛ من تبني المناهج العلمانية الليبرالية 


(1) الدارونية تتمة الماركسية على خط التطور؛ لأنه إذا كان دارون مكتشف تطور الطبيعية العضويةء فإن 
ماركس مكتشف قانون تطور المجتمع الإنساني؛ انظر: جورج بوليتزء أصول الفلسفة الماركسية ( ص 4١0»‏ )» 
تعريب: شعبان بر كات» المكتبة العصريةء بيروت» د.ت. 

(۲) انظر: د. محمد عمارة: الإسلام بين التنوير والتزوير ( ص ٩۷‏ ) وما يعدهاء طاى ( ۱٤۲۳‏ ه/ 1١٠1م),‏ 
دار الشروق: القاهرة. 

(۳) انظر ( صمى4ة4. 50 ) من هذا التمهيد. 

)٤(‏ نبيل سليان: الماركسية والتراث العربي الإسلامي (ص ٩‏ - ۱۹ - ۲۴ ) طاء دار ا لحوارء سورية (1984م). 
(0) مثل: المعتزلة ومشكلة الحرية الإنساتية؛ المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت» ط١‏ ( ۱۹۷۲م )ى 
والعروية في العصر الحديث: دار الكتاب العري» القاهرة (/1971م). 

= راجع: د. السيد رزق أحمد الحجر: اضمحلال المشروع العَلاني للتهضة» ضمن: أبحاث ومناقشات:‎ )١( 


وأثر الحياة الثقافية فيه 


باه 


والماركسية» إلى تبني المنهج الإسلامي في مشروع النهضة الحضارية» وكان أكثر 
هذه التحولات ممن كانوا متأثرين بالمنهج الماركسي؛ ومن أبرزهم: المستشار طارق 
البشري”'» والدكتور محمد عمارة. 

هذا ولم يكن تحول عمارة عن الماركسية مفاجنًاء ولكنه تطور من مرحلة إلى 
أخرى خلال تجربة فكرية تبدت ملامحها الأولية أثناء فترة الاعتقال مع التيار 
الماركسي؛ فهو يقول: « بالرغم من أن الإلحاد لم يكن قضية مطروحة بشكل كبير 
ومحسوس في الحركة الماركسية بمصرء أحسست في فترة الاعتقال أن النظر إلى 
التدين والمتدينين» هو نظر إلى أناس رجعيين ومتخلفين؛ وليسوا على مستوى التفكير 
العلمي والتقدمي.. إنها نفس نظرة الغرب» رغم اختلاف المشارب والظروف.. ". 

وتطورت مرحلة الإحساس إلى الاختمار والوعي من خلال مقارنة الأنساق الحضارية 
بين الإسلام؛ والفكر الغربي الليبرالي والماركسي؛ وذلك من خلال التدرج الآتي: 

١‏ - التعمق في الاطلاع على تاريخ الحركة الشيوعية في مصر واكتشافه أن دخحول 
هذا الفكر كان بواسطة عناصر يهودية ليست بعيدة عن الولاء للمشروع الصهيوني؛ 
مما جعله يتساءل: لماذا كان موقف الحركات الماركسية إبان نشأة إسرائيل» مع قرار 
التقسيم؟ وهل يؤدي التغريب إلى التبعية دون أن يدري الإنسان ويعي؛ فيقف تبعًا 
لموقفه المتغرب» في الموقع الذي لا يرضاه لنفسه. لو كان لديه الوعي الكامل بأبعاد 
الموقف؟". 

۲ - وكان السؤال الأساسي في مرحلة الاختمار: « هل من المفيد ومن الصواب 
لإنسان له مثل هذا الموقف الفكري والتكوين الديني الذي اكتمل ونضج منذ 
فترة مبكرة من حياته؛ هل هذا هو موقعه الطبيعي؟ التوافق والعمل المشترك 


= الإسلام ومشروعات النهضة الحديئة ( ص ٠١١‏ . 

)١(‏ راجع: طارق البشري: شخصيات مصرية؛ ( ص ٠١‏ ) وما بعدها - ليل بيومي: البشري يتحدث عن رحلته 
وتحوله من العلمانية إلى الإسلام ( ص ٨۹‏ )؛ ملح جلة المختار الإسلامي؛ عدد ( 183 )»ءفيراير 1594م )» القاهرة. 
- د. محمد مورو؛ طارق البشري شاهد على سقوط العلانية ( ص ۳ ) وما بعدهاء دار الفتى المسلمء القاهرة» د.تء 
د. حمد حافظ دياب: الإسلاميون المستقلون ( ص 19218 )) سنة: ( 5٠٠7م‏ )» أطيئة المصرية العامة للكتاب. 
(؟) جدي رياض: رحلة في عالم الدكتور محمد عبارة ( ص ٠١١‏ ). 

(۳) السابق ( ص ٠١۲‏ ). 


بهنو س مفهوم مشروع النهضة 


مع الماركسيين؟ 0”". 

كانت هذه المرحلة ( في الستينيات )» التي بدأت بالإحساس بخطورة هذا الفكر 
على المستوى الاعتقادي» ثم اختمارها من خلال المقارنة بين الأنساق الحضارية» 
وصولا إلى مرحلة الصراع الثقافي داخل الذات بين تكوين ديني أزهري درعمي» 
وتكوين ماركسي. 

۳ - في خلال السيعينيات كان التحول والمراجعات الفكرية» من خلال تغيير 
موقعه في العمل السياسي مع التيارات الماركسية» والعودة إلى موقعه الفكري 
والنضالي والطبيعي من خلال الفكر الإسلامي؛ وخاصة منهج الإصلاح لدى مدرسة 
التجديد الديني: الأفغاني ومحمد عبد وتلاميذه المكونين لفكر مدرسة المنارء 
واتخذ ذلك مسارًا إصلاحيًا تجديديًا على عدة مستويات كالآتي: 

أ - معالجة القضايا الفكرية التي تحتاج إلى عمق في دراسة الفكر الإسلامي» 
واطلاع ورؤية للفكر الغربي» وجهد فكري مکثف؛ مما جعله يسهم بتجربته وجهوده 
في هذا الميدان. 

ب - مواصلة المسيرة التي بدأتها مدرسة الإحياء والتجديد الديني التي بدأت مع 
جمال الدين الأفغاني» ومحمد عبده؛ والإسهام في المشكلات الفكرية» ومحاولة تقديم 
مشروع حضاري نهضوي للامة العربية الإسلامية في المرحلة التي تعيش فيها'". 

ج - عندما غلبت موجة صعود الفكر العّلماني الليبرالي الماركسي في مصر 
أواخر الثمانينيات ومطلع التسعينيات» واحتد مره على الفكر الان المشر وع 
الإسلامي للنهضة» كان عمارة من كبار المفكرين في مجال الطرح للمشروع الإسلامي 
والدفاع عنه ضد التكتل الليبرالي الماركسي”» في المؤلفات» والمناظرات)» 


.) ٠١7 مجدي رياض: رحلة في عالم الدكتور محمد عمارة ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص ٠١١-٠١۳‏ ). 

(؟) انظر ( ص ۹٤ء ٠١‏ ) من هذه الرسالة. 

(4) راجع: د. محمد عمارة: الحوار بين الإسلاميين والعليانيين: ( مناظرة في رحاب كلية الاقتصاد 
والعلوم السياسية؛ سنة ( 1149م )» أدارها: د. فاضل رسول؛ وشارك فيها د. محمد عارة» وفهمي هويدي» 
والمستشار طارق البشري» ود. محمد سليم العواء د. حجوب عمرء ود. سعد الدين إبراهيم» ود. علي الدين 
هلال؛ ومهدي حافظ )ء ط ( ١٠٠٠م‏ )» عبضة مص القاهرة. 


وأثر الحياة الثقافية فيه 4ه 


على أساس أنه: « خبير قديم بالماركسية والماركسيين؛ لغةٌ وفكرا وممارسة» وأساليب 
عمل» وأنماط علاقات 1 وكذلك ليؤكد على أن: « الماركسية كما يعلمها المبتدئون 


والمتعمقونء وأنا واحد من الذين درسوهاء وعاشوا تجريتها النظرية والعملية - قبل 
ما يقرب من نصف قرن - ترى كما يقول واحد من أساتذتها: أن المادة مستكفية 
بنفسهاء مستغنية عن خالق يوجدها" u‏ 

وامتدادًا لتطبيق المراجعة الفكرية أوقف عمارة إعادة طبع بعض مؤلفاته التي تأثر 
فيها بالمنهج الماركسيء وراجع كثيرا من أفكاره”"» بل إنه توجه بخطاب فكري نصح 
امار كن ال ت المعاضرين ما اه 

« قد كانت له تجربة غنية فى المراجعة الفكرية» فبعد أن بدأ ثقافته بالقرآن الكريم» 
وأسس رؤيته على العلم الديني» وأكرمه الله بتجربة روحية» شهد فيها عين اليقين - 
نعمة من الله وفضلا - شاء الله يل أن يريه الجانب الآخر للصورة» ربما ليؤسس 
خياره الفكري الإسلامي على « الاجتهاد - المقارن »: وليس على « تقليد الذين 
الإسلامية» والتميز الثقافي» ومناهضة التغريب» من موقع العالم بخصائص ودقائق 


= - متاظرة: مصر بين الدولة الدينية والدولة المدنية» التي عقدت بمعرض القاهرة الدولي الرابع والعشرين 
للكتاب سنة ( 1۹4۲م )» أدار المناظرة: د. سمير سرحان . وطرفها الأول : الشيخ محمد الخزالي المستشار مأمون 
الحضيبي؛ د. محمد عمارة . وطرفها الثاني: :د . فرج فودةء د. . محمد خلف الله - أعدها للنشر: :د صلاح الصاوي» 
. بعتوان: المواجهة بين الإسلام والعلمانية» ط۲٠‏ ( اهم ۳م )» دار الآفاق الدولية. 
ی محمد عمارة: أزمة العقل العربي: مناظرة بين د. فؤاد زكريا ود. محمد عيارة» في الدوحة. Y۲‏ ربيع ثان 
۱٤۱۳(‏ )»۱۹ أكتوير ( ۱۹۹۲م )ء طا نبضة مصر ( 5007م ). 
)١(‏ د. محمد عبارة: التفسير الماركسي للإسلام ( ص 7). 
(؟)د. مراد وهبة: المعجم الفلسفي: مادة ماديء مذهبء القاهرة ( 151/1 م ). 
(۳) د مدره التفسير الماركسي للإسلام ( ص .)۴٤‏ 
(1) فمثلا: تراج عن المنهج المادي الجدلي في تفسير عصر التبوة والخلفاء الراشدين كا يلاحظ في: : الإسلام 
وفلسفة الحكم ( ص 14 ) ( مرجع سابق ) إلى المنهج القرآني؛ « لأن عدالتهم الدينية حقائق. . نأخذها من 
القرآن الكريم» من م الآيات املحكمة المتواترة قطعية الدلالة وقطعية الشوت؟ ولذلك وجب إهدار كل 
Î‏ مكلك ونب ل لم ارق TE‏ التي تحدثت عن المهاجرين 
والأنصار» ومبشرة إياهم بالرضا والرضوان.. » هذا إسلامنا « خلاصات الأفكار » ( ص ٠١‏ ) وما يعدهاء 
طلا (١15اهم ٠٠‏ آم )ء دار الوفاءء المنصورة مصر. 


,ببس د مفهوم مشروع النهضة 
ومخاطر هذا التغريب» المالك لمفاتيح كسر شوكته.. فكانت الدراسة للماركسية» 
والمعايشة للتطبيقات اليسارية؛ فأصاب الغبش بعضًا من رؤاه.. فلما كانت مرحلة 
النتضج الفكري» والهداية الإلهيةء والإياب الحضاري الكامل» راجع أفكارًا كان 
قد نشرهاء وأوقف إعادة طبع مؤلفات كان قد طبعها ». 

ولقد جعت بهذا النص على طوله؛ لأنه اعتراف ومراجعة ذاتية أخلص صاحبها 
في التصح» ميا أنه كان على ضلال» وأنه ليبلغ قمة الرضاء والسعادة» الک اله 
عندما « يقرأ آيات من القرآن» فيشعر كما لو أنها نزلت له وفيه: وَوَجَدَكَ صَالَا دى » 
[الضحى: ۷]. ا ی ق صَدْرَةٌ (:) وَوَسَعْدَاعددك ورد © ایی امش هرھ ن وراك ورك ¢ 
[الشرح:  - ١‏ ]ء ويقول لنفسه وللآخرين: إن الذين لا يراجعون أفكارهم هم العجزة.. 
والجبناء.. والموتى.. والجمادات , 

هذا في التجربة الفكرية لدى محمد عمارةء التي كان هدفي من وراء تحليلها إبراز 
الحقائق التي قررها بنفسه» ولا شك أنها ضرورية في التعرف على أبعاد المشروع 
الحضاري لديه» من حيث معرفة الثابت والمتحول في آرائه» وتصورات نهضوية 
إسلامية نقية من آثار التغريب» وتصورات مشوهة الما تحول عنها؛ بل 
وحاربها كما سبق بيانه. 

وعلى هذاء فإن البحث في مخطط مشروع النهضة لدى عمارة من خلال مشروعه 
الفكري الكبير يكون من خلال فترة ما بعد التحول» التي يتجلى فيها التصورات التي 
سارت عليها أفكاره بعد ذلك ثم التصورات الإسلامية الخالصة من الأثر الماركسي 
حتى في فترة ما قبل التحول» وبالطبع فما تراجع عنه صاحبه وأوقف طباعته فغير 
معتير ضمن المشروع الحضاري لدي والأحرى الاعتماد على ما استقر عليه رأيه 
وفكره» مع بقاء النقد والرد والترجيح فيما يمكن الخلاف فيه فكريًا لا عقديًا. 

والمشروع الحضاري لدي عمارة؛ هو: الإصلاح بالإسلام من حيث ارتكازه 
على المنهج القرآني» الذي انعكس على موقفه النقدي من المذاهب الفكريةء 


)١(‏ د. محمد عمارة: التفسير الماركسي للإسلام ( ص ۱۲١‏ ) ط۲ ( ۱٤۲۲‏ ه/ 7١١5م‏ )ء دار الشروق» 
القاهرة. 
(؟) المر جع السابق ( ص ٠١١١۱۲١‏ ). 


وأثر الحياة الثقافية فيه 


1 
والتيارات الثقافية» وعلى منهجه التجديدي الذي يعتمد على التجديد الأصولي 
( من خلال أصول الفقه )» وعلى التجديد الإبداعي التحديثي» وانعكس ذلك على 
نظريته الاجتماعية على مستوى المجتمع المدني الإسلامي» وعلى مستوى المجتمع 
العالمي مع نزعة سلفية تجديدية تمثل امتدادا للاتجاه السلفي التجديدي الشامل لدى 
الأفغاني ومحمد عبده". 

وقد كان هذا المبحث يخص عمارة بوصفه نموذجًا لمفكري الاتجاه الإسلامي 
المعاصرينء أمًا ملامح الحياة الثقافية لدى الجابري وأثرها على المشروع الحضاري؛ 
فستكون دراسته - بمشيئة الله - في المبحث القادم. 


¥ چ 


(١)انظر:‏ د. عبد اللطيف محمد العبد: قضايا من الفكر الإسلامي الحديث ( ص )٠١١‏ - طا -(4۲1هھ/ 
٠٠‏ ؟م ) - دار الهاني - القاهرة» وانظر له أيضا: تيارات [سلامية معاصرة ( ص ٠١۲‏ ) ( بالاشتراك مع د. محمد 
الجليند ) الجزء الأول» طاء ( ربيع أول ۹ه/ مارس 8١٠٠م‏ ) - المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» 
القاهرة. 


وي ج حت ؤيي1رزي(-]ى]ىىلش]©“١‏ سس مفهوم مشر وع النتهضة 


بت اناي 


3 
ف 


أثر الحداة التقافية لدى الجابري 
على مشروعه النهضوي 

ومشروعه هو المشروع الحداثي الماركسي» من حيث أصول الرؤية المنهجية 
( فلسفة النقدء وفلسفة التجديد والحداثة )» وفروع الرؤية المنهجية ( فلسفة المجتمع 
المدني العربي والعالمي ). 

ترتبط العوامل المؤثرة في تكوين الشخصية العلمية للجابري بحيث يصعب الفصل 
بين الثقافي» والاجتماعي» والسياسيء والفكريء إلا أن اللجوء إلى تقسيم هذه المؤثرات 
من أجل دراسة حياته» ومسار تموجاتها يُحَدٌ أمرًا إجرائيًا فقطء في النقاط التالية: 
أولا: الإطار الاجتماعي: 

ولد محمد عابد الجابري في ۲۷ ديسمير سنة: ( ١۱۹۳م‏ )» بمدينة فجيج التابعة 
لمحافظة وجدة بالمغرب الأقصى”"» وتقع في الجنوب الشرقي من المغرب على 
خط الحدود الذي أقامه الفرنسيون بين المغرب والجزائر في أوائل القرن العشرين؛ 
وهي واحة مكتظة بالنخيل تحيط بها الجبال من جميع الجهات» وتتكون من مجموعة 
من القطاعات تُسمى كل منها قصر؛ وكان القطاع الذي ينتمي إليه صاحينا يسمى قصر , 
زناكة» وقد كانت فجيج مركرًا إستراتيجيّاء وبوابة من بوابات الصحراء» وفضلا عن 
ذلك كانت مركرًا علميًا مهما ومقصدًا لأصحاب ١‏ الزوايا » العلماء منهم والأدعياء - 
كما يحكي الجابري - ولم يكن عبد الجبار الفجيجي وأبناؤه وحفدته سوى الرعيل 
الأخير لسلسلة العلماء والمتصوفة وه الأولياء » بهذه المدينة. 

وقد عاش الجابري مع والدته في بيت جده ناليد عم رات ا 
جوا من الرعاية والتشجيعء ثم انتقل إلى بيت والده الذي كان يعمل في مدينة وجدة 


)١(‏ انظر: د. محمد عابد الجابري: حفريات في الذاكرة من بعيد ( ص ۳۷ ) ط۰1( ۱۹۹۷م ), مركز دراسات 


الوحدة العربية؛ ببروت. 


وأثر الحا التقافة وه س اسباساُسلسل س1 ١1ج‏ 


المغربية» وهي لا تبعد كثيرًا عن فجيج» وكان عمل والده في التجارة» وقد کان 
لانشغاله بالعمل مع الحركة الوطنية المغربية أثره في تأثر تجارته وإلزامه بالبقاء في 
فجيج نفيًا لى ثم إطلاقه بعد ذلك2"0. 

وقد كانت فجيج وأمثالها من البلاد التي يسكنها " البربر المغارية ‏ هدقًا لسلطات 
الحماية الفرنسية التي احتلت المغرب سنة ( 1917م ) بقصد تنصير البربر'". 
وفرنستهه”" استغلالا للفارق اللغوي لديهم؛ حيث يتحدثون اللغة الأمازيغية 
أو النّهجات المتفرعة عنهاء وكذلك لظن سلطان الاحتلال بضعف الوازع الديني 
الإسلامي لديهه”"؛ لهذا استصدرت سلطات الاحتلال ما شمی فى تاريخ المغرب: 
« الظهير البربري » بمعنى مرسوم بتاريخ ١5‏ مايو ( 1550م )» وملخص فكرته: ١‏ تطبيق 
العرف المحلي بدل الشريعة الإسلامية في القبائل ذات العوائد البربرية مع توسيع نفوذ 
المحاكم الفرنسية في المغرب بحيث يصبح من اختصاصها النظر في زجر الجنايات 
التي يقع ارتكابها في النواحي البربرية مهما كانت حالة مرتكبي الجناية 6(©. 

والبربر اسم أطلقه الرومان على سكان المغرب الأصليين» أمّا هم فيطلقون على 
أنفسهم: « أمازيغ » جمع مفرده: ‏ إِيّما زِيعَنْ » بمعنى الحُرء وربما كان لهذا الاسم 
علاقة بسكنى الجبل» والتحصن فيه أمام كل عاص أو معتل أمّا القبائل الأمازيغية 
التي تسكن السهول؛ فقد تعربت واندمجت مع العناصر العربية الوافدة من المشرق 
أو من الأندلس» ولم تعد تتكلم أي لهجة بربرية إلا ما كان منها على سفوح الجبال 
التي احتفظ سكانها بلهجاتهم البربرية”. 

ويذهب الجابري إلى أن المعرفة بالعربية ( الدارجة ) أو باللّهجة البربرية ليس 
مقياسًا للحكم على انتساب هذا الشخص أو ذاك» أو على نسبه الحقيقي» ويحكي 


)١(‏ اتظر: السابق ( صن ۲۱ - ۲۲ - ١ق‏ ) وما بعدها. 

(۲) انظر: ا جابري: المغرب المعاصر الخصوصية والهوية والحداثة والتنمية ( ص١3‏ )ء ط١‏ ( ۱۹۸۲م )ء الدار 
البيضاء. 

(۳) راجع: د.نازلي معوض أحمد: التعريب والقومية العربية في المغرب العربي ( ص 8ه ) وما بعدهاء طا 
( ٦1۹۸م‏ )ء مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت. 

(5: ه) انظر: الجابري: المغرب المعاصر (ص 8١‏ ). 

(5) انظر السابق ( ص 452956 ). 


4ه بصي ص بص سس مفهوم مشروع النهضة 
عن نفسه أنه: «من منطقة يتكلم أهلها الأمازيغية ( الجنوب الشرقي للأطلس ) لم 
يبدأ يتعلم العربية الفصحى إلا ابتداء من الثامنة من عمره عند دخوله المدرسة» أما 
الدارجة المغربية فكان يجهلها جهلًا تاماه ومع ذلك فقد كان يحفظ القرآن؛ لأنه أدخل 
المَسيّد ( الكُتاب ) حوالي السنة الرابعة من عمره. ولم يبدا يتعلم الدارجة المغربية 
إلا حينما غادر قريته للالتحاق بالمدرسة الثانوية في إحدى المدن وعمره يومثذ أربع 
عشرة سنة. أما الكبار من أبناء عائلته فلم يكونوا يعرفون من العربية الدارجة المغربية 
إلا كلمات وكان منهم من بقي يجهلها إلى أن توفي في سن السبعين أو التسعين» وهو 
يحفظ القرآن وبعض النصوص أيضًاء؛ٍ ومع ذلك فلقد كانت هذه العائلة» وما زالت» 
تملك شجرة نسب موئقة تجعل أفرادها من ذرية فاطمة بنت الرسول: العربية القرشية. 
ولا يتعلق الأمر هنا ب « حالة خاصة »» بل تلك حالة سائدة في جميع بلاد المغرب» 
السهل منه والصحراء والجبل *. 

وفى هذا الإطار الاجتماعى الذي كان يعيش فيه الجابري» كانت تنتشر الطرق 
ال فة ومنها الدرواقية ال من الشاذلية» وكانت معظم الأسر الفجيجية 
تابعة لهذه الطريقة أو تلك. وكان رؤساء هذه الطْرق يزورون فجيج من وقت لآخر 
فق شواک فة وارتط ذلك ظاهرة الأضرحة ف المدينة وال كانت إا 
عبرو اک ر ی ع لار ا اا أو ات له 
مشهورين اتخذ الناس منهم أولياء بعد مماتهم» والاعتقاد في هذه الأضرحة حولها - 
كما يحكى صاحينا - إلى مستشفيات فيها العديد من التخصصات”". واتسعت مظاهر 
الحياة الروحية لدرجة الاعتقاد في الخرافة» وتأثير الجن في الإنسان» واطلاعهم على 
الغيب بإحضار المفقود ومعرفة مكان الضائع وملابستهم للبشر*“. 

هذا عن ملامح الإطار الاجتماعي الذي نشأ فيه الجابري» أما المؤثرات الثقافية 
التعليمية؛ قهي محور السطور التالية: 


.)72 السابق ( ص 58 )ء وراجع: حفريات في الذاكرة ( ص‎ )١( 
.) 75 انظر الجابري: حفريات في الذاكرة ( ص‎ )۲( 

(7) انظر: السابق ( ص لاه - ٥۹‏ ) 

(4) راجع: السابق ( ص ١١‏ ) وما بعدها. 


وأثرالحياة الثافية فيه د 0 
ثاننا: المؤثرات الثقافية التعلدمدة: 

بالإضافة إلى ما كان يحيط بالجابري في مجتمعه الذي نشأ فيه كانت هناك عوامل 
ثقافية من خلال المؤسسات التعليمية السائدة آنذاك» والتى بدأ الجابري يختلف إليها في 
سن الرابعة بدخوله ‏ المسيد »» وحفظ بعض القرآن الكريه", بعدها التحق ا 
الابتدائية « ليكول »؛ وهى مدرسة فرنسية ببلدته» وكانت امتدادًا لسياسة الظهير البربري - 
الذي سبقت الإشارة إليه - وكان نظامها لمدة سنتين» والتدريس فيها باللغة الفرنسية فقط» 
وكان الجابري من تُجباء هذه المدرسةء وخاصةً في مادة الحساب» والقراءة الفرنسية”". 

هذا وعلى الرغم من التحاق الجابري بالمدرسة الفرنسية إلا أنه لم ينقطع عن 
المُسيد؛ ففي مذاكرته يتحدث عن مسألة اللغة» وعلاقتها بتدرجه التعليمي؛ فهي لم 
تكن تمثل لديه « مشكلة لا على صعيد التَعَلّم» ولا على صعيد مطاوعة اللسان لطريقة 
النطق والإصابة» لقد حفظ ما يقرب من ثلثي القرآن في المسيد» وهو في التاسعة 
من عمره وتّعَلّم مبادئ القراءة والكتابة والمحادثة بالفرنسية ما بين الثامنة والعاشرة 
في المدرسة الفرنسية» وتعامل مع العربية الفصحى - إلى جانب الفرنسية كلغة ثانية 
طوال المرحلة الابتذائية وما بعدها »'". 

وقد كان لانتشار المدارس الفرنسية الخالية من تدريس اللغة العربية والعلوم 
الإسلامية - وخاصة القرآن الكريم - أثره في توجه رجال الحركة الوطنية في 
المغرب إلى إنشاء المدارس الحرة لتعليم اللغة العربية والعلوم الإسلامية» والعلوم 
الحديثة“؛ وكان من أكبر الشخصيات الوطنية التي قامت بهذا الجهد في مدينة فجيج 
( الحاح محمد فرج ) وهو من أكبر المؤثرين في شخصية الجابري في هذه المرحلة 
وإليه يرجع الفضل في « غرس شجرة العلم في مسقط رأسه فجيج» الشجرة التي 
مكنت جيله والأجيال اللاحقة في هذه المدينة من ولوج عالم المعرفةء والانخراط 
فى سلك المثقفين» والفنيين» والاختصاصيين على جميع المستويات.. ذلك الرجل 
الذي أنشاً ندرضة اة التحمدية الوطلدة العريية الح ب 


(١)انظر:‏ السابق ( ص 15 ) وما بعدها. (۲) انظر: السابق ( ص ٥۳‏ ). 

(؟) انظر: السابق ( ص 1١١‏ ). 

(4؛) انظر: د. نازلي معوض أحمد: التعريب والقومية العربية في المغرب ( ص 45 ) وما بعدها. 
(5) انظر: الجابري: حفريات في الذاكرة ( ص ١۷ء۷۲‏ ). 


١‏ سس صصح مفهوم مشر وع النهضة 

وقد قام رجال الحركة الوطنية بإنشاء مدارس عربية إسلامية خرة في جميع جهات 
المغرب» ومعنى أنها حرة؛ أي لا تخضع للسلطات الفرنسية ولا تطبق برامجهاء بل 
يُشرف عليها رجال الحركة الوطنيةء وتتبع رسميّاء من ناحية صورية» وزارة المعارف 
في حكومة « المخزن» ( بمعنى الديوان الملكي ) التي لم تترك لها سلطات الاحتلال 
سوى الإشراف على الأوقاف» والتعليم الديني ( القرويين وفروعها )» فكانت هذه 
المدارس ملحقة بالتعليم الديني بوصفه تعليمًا وطنيا محليّاء غير أن الحركة الوطنية 
جعلت منها مدارس عربية عصرية؛ لكي تصبح البديل المستقبلي للتعليم الفرنسي 
بالمغرب”"'. 

والتحق الجابري بمدرسة النهضة المحمدية لمدة سنتين» وتخرج فيها سنة: 
(1959م )» وكان أول فوج يحصل منها على الشهادة الابتدائية» التحق بعدها 
بالمدرسة نفسها في السنة التكميلية ( 1949 - ١١۹٠م‏ ) إلا أن الدراسة فيها لم تكن 
منتظمة لقلة المدرسين» فكان ( الحاج محمد فرج ) وبعض مساعديه يتولون تدريس 
بعض المواد التراثية الفقهية» واللّغوية: والآدبية» ودروس في التاريخ» والفرنسية 
والحساب”» ويؤكد الجابري على أثر هذه السنة التكميلية في ثقافته» فقد كانت- 
كما بسك دسا تاسيدية فى خاته العقاقية وإليها ترجع اللبنات الأولى في بناء 
صرحه الثقافي» وبالتحديد على مستوى التعامل - النصوص الترائيةء وبناء علاقة 
من الألفة معهاء وعلى مستوى الكتابة» واكتساب الذربة عليها وتحصيل ملكتها »". 

وفي العام التالي التحق الجابري بالمرحلة الإعدادية» التي كانت في ثلاثة أماكن 
مختلفة؛ حيث قضى السنة الأولى ب « مدرسة التهذيب العربية » فى مدينة وجدة 
۱۹٠١(‏ - ١١۱۹م‏ )» بعدها انتقل إلى الصف الثاني ب « المدرسة ال في 
الدار البيضاء ( ١9461‏ ١١۱۹م‏ )“+ وبسبب توقف الدراسة في بعض المدارس 
الوطنية الحرة لقمع الاحتلال الفرنسي لرجال الحركة الوطنية» عمل الجابري مدرسًا 
بمدرسة وطنية لتوفير نفقاته بسبب تأثر تجارة والده» وخلال هذه الفترة التحق بمدرسة 
فرنسية رسمية بنظام المنازل؛ حيث اعتمد على نفسه في تحصيل برنامجها الدراسي» 


.)152 انظر: السابق ( ص الاء ۷۷ ). (5 ۳) انظر: الابق ( ص‎ )١( 
وما بعدها.‎ ) ١5٠ انظر: السايق ( ص‎ )٤( 


ال سب 


وفي العام نقسة حصل على الدبلوم الأول في الترجمة» التحق بعدها بمرحلة 
TS‏ 
إلا أنه لم يقض إلا عامًا واحدًا حصل خلاله على شهادة في الثقافة العامة عاد بعدها؛ 
ليلتحق بكلية الآداب بالرباط التي تخر فيها من قسم الفلسفة سنة ( ۲٦1۹م‏ ). 

وفي مرحلة الدراسات العليا كانت دراسته للماجستير ( دبلوم الدراسات العليا 
في الفلسفة ) عن: ( التاريخ والمؤرخون في المغرب المعاصر )» من قسم الفلسفة» 
كلية الآداب والعلوم الإنسانية- جامعة محمد الخامس» بإشراف الأستاذ الدكتور 
محمد عزيز الحبابى» فى يونيه سنة ( ۷م )» وفي عام (۱۹۷۰م ) حصل على 
درجة الدكتوراه من الكلية نفسهاء وكان موضوعها: ( العصبية والدولة معالم نظرية 
فرنسا: اليروفسور: هنري لاووست» والبروفسور: روجي أرلنديز. ومن المغرب: 
د. نجيب بلدي» ود. أمجد الطرابلسي» وإبراهيم أبو طالب» وكانت أولى دكتوراه 
دولة بالمغرب فی مادة القلسفة“. 

انتقل من العمل بالتدريس من المرحلة الثانوية إلى الجامعة ( ۱۹1۷م )ء أستادًا 
مساعدًا بكلية الآداب» قسم الفلسفة في جامعة محمد الخامس» وظل أستاذًا بها حتى 
عام ( 7١٠٠م‏ )» بعد أن أمضى في سلك التعليم خمسًا وأربعين سنة. 
فالثا: العو امل الفكرية والسياسية: 

كان لر جال الحركة الوطنية في فجيج - وخاصة ( الحاج محمد فرج )ء والذي 
كان من أول المصلحين - تأثير في الوعي الثقافي الإصلاحي الجابري؛ فقد أشاع 
فى المدينة جوا من الثقافة الإسلامية النهضوية مغايرًا لما كان سائدًا فيها من سيطرة 


)١(‏ انظر: السابق ( ص ١45‏ ) وما يعدها. 

(۲) انظر: السايق ( ص 1١95‏ ). 

(9؟) را جع: دليل رسائل دبلوم الدراسات العلياء وأطروحات دكتور اه الدولة: كلية الآداب والعلوم الإنسانية» 
جاه ل ل ال ما ني باد الح LE E‏ 

(5) الجايري: منبر محمد عابد الجابري» موقعه على الإنترنت تدون-لع1[85126ه- www‏ . 

(2) السابق: تموجات مسار. 


٦۸‏ سس سح مفهوم مشروع التهضة 
الفكر الخرافى» وكان من رجالات السلفية النهضوية بالمغرب الذين مارسوا الوطنية 
الات فى ال وباسم الدين» وهو من الذين أنهوا دراستهم في الكُتَّابء ثم 
التحق ب ١‏ القرويين » التي عاد منها ليتولى منصب القضاء في فجيج"'. 

ويرتبط ( الحاج محمد فرج ) بالتيار السلفي النهضوى بالجزائر؛ ففي رحلاته إلى 
الجزائر ارتبط بعلاقات مع رجال السلفية النهضوية المنضوين تحت لواء ١‏ جمعية 
العلماء المسلمين 24 التي أسسها الشيخ: عبد الحميد بن باديس» وبعد عودته إلى 
فجيج كان يتردد على مدينة فاس؛ حيث كانت له علاقات قوية مع الشيخ: محمد 
بلعربي العلوي ( ت 1784ه/ 1135م ) رائد الوطنية والسلفية النهضوية الحديثة 
بالمغرب”» ومن خلال الارتباط برجال حزب الاستقلال أنشأ ( الحاج محمد 
فرج ) مدرسة النهضة المحمدية التي عمل مدرسا بهاء بالإضافة إلى إلقاء الدروس 
والخطابة التي كان يخصص الجانب الأكبر منها لشؤون النهضة والإصلاح» التي كان 
الجابري يحضرها بانتظام". 

وفيما يخص العلاقة بالأحزاب والصحف» عمل الجابري بجريدة ( العلم ) التابعة 
لحزب الاستقلال؛ وذلك بعد انتهاء مرحلة البكالوريا سنة ( ۱۹۵۷م )+ حيث عمل 
بقسم الترجمة» ثم قسم المراسلات الداخلية؟". 

بعد التحاق الجابري بالجامعة ترك الازتباط بصحف حزب الاستقلال ليعمل 
في الصحف التابعة لحزب الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية الذي تأسس 
عام ( ۹۹م )ء وهو كما يصفه الجابري: « من أكبر الأحزاب المعارضة في المغرب 
وأكثرها شعبيةء وأعمقها جذورًا »6*. 

وأيضًا هو: ١‏ الذي بقي منذ انفصاله عن حزب الاستقلال حزب الحركة الوطنية 
عام ( 1504م )ء يرفض الاندماج» ويمارس معارضة جريئة ويحظى من كم برصيد 


(١)انظر:‏ الجابري: حفريات في الذاكرة ( ص ۷1). 

(؟) راجع: أنور الجندي: تراجم الأعلام المعاصرين في العالم الإسلامي ( ص ۳۸)ء طاء ( 1970م ) الأنجلو 
المصرية؛ القاهرة. 

() انظر: الجابري: حفريات ( ص 7/١‏ ). () انظر: السابق ( ص 16١‏ ). 

() انظر: الجابري: المغرب المعاصر ( ص 58 ). 


وأثر الحياة الثقافية فيه 3 


م | الك 
سعبي وا سج ٠.‏ 


وأتفق مع الجابري في أن الحزب الاشتراكي عميق الجذور؛ فالمتفصل عن 
حزب الاستقلال ليس الحرب الاشتراكى؛ إنما المنفصلون عنه ذوو الثقافة الشيوعية 
أو المتأثرون بها هم الذين انفصلوا ليكونوا حزيًا على أنقاض الحزب الشيوعي 
الفرنسي الذي كان في المغرب قبل الاستقلال؛ لذا فهو عميق الجذور تأسس على 
حزب دخيل مرتبط بالحركة الشيوعية العالمية» وبالحزب الشيوعي الفرنسي”". 

ووصف عمق الجذور في الحياة الفكرية والسياسية ينطبق على حزب الاستقلال 
الذي تأسس عام ( ۳٤۹م‏ )» بتكوين إسلامي سلفي نهضوي؛ حيث كان حزب البلاد 
وأكثره من أبناء جامعة القرويين”"» ورغم أن الجابري يعلم مدى عداء الفرنسيين 
للمشروع الإسلامي الذي كان يطالب بالاستقلال؛ هذا العداء الذي أدى إلى: «تة 
جامعة القرويين بسبب تحولها مع العشرينيات والثلاثينيات إلى مركز للعمل السلفي 
الوطني» مما جعل سلطات الحماية تشدد الرقابة عليهاء وتبعد العناصر الوطنية 
عنها “إلا أنه انحاز إلى المشروع الاشتراكي. 

ولا شك في أن تشديد السلطات الفرنسية على رجال الحركة الوطنية في حزب 
الانتعلال في الأصول الا اعضو قال على رارك الشيرعية فق 
المغرب: إلا أن الأحوال اختلفت بعد الاستقلال؛ حيث قامت الحكومة المغربية 
بإنشاء « مؤسسة خاصة للنهوض بجامعة القرويين» وتحويل الأقسام الثانوية والعالية 
من المساجد إلى المعاهد». وإدخال تعديلات جذرية على برامجه ». 

ويلاحظ أن الجابري كان في صفوف حزب الاستقلال الذي نشأ بين رجاله 
في مراحله التعليمية الأولى؛ ذلك الحزب ذو الأصول السلفية النهضوية الوطنية؛ 
وكذلك عمله في الصحيفة التابعة له حتى عام ( 1968م)) تحول بعدها للعمل في 


.) ٦١ انظر: السابق ( ص‎ )٠( 

(؟) راجع: سمير أمين: المغرب الحديث ( ص 47 ). 

(۳) راجع: الشيخ محمود شاكر: جمهرة المقالات مقال لا تملوا - مجلة الرسالة عدد ( ۷٥۸‏ ) يناير 1544م )؛ 
المجلد الأول ( ص "2607 815 ). 

(5) الجابري: المغرب المعاصر ( ص 4ف 59 ). 

(0) د. نازلي معوض أحمد: التعريب والقومية العربية في المغرب ( ص ٠١‏ ) وما بعدها. 


ااا تن ل ل لصيس مفهوم مشروع النهضة 
صحف « الحزب الاشتراكي »؛ الذي انتخب عضوا فيه في مايو ( 1931م)2. 

ولكن لماذا هذا التاريخ الذي أنشئ فيه الحزب» وانضم إليه المتحولون 
والمنشقون من حزب الاستقلال؟ يعلل ذلك أحد الباحثين المهتمين بتاريخ الحركة 
الشيوعية في المغرب- ب: « التآثّر بالثورة الفكرية النقدية التي عاشتها فرنسا خلال 
عقد ا وهو العقد الذى عه عل الط رف الرس المترن العديد من 
الحركات الثورية التحررية مع نضوج التنظيمات السياسية القومية التقدمية ( مرحلة 
المد القومي العربي )» فكانت كل من التجربتين ( المعرفية + الأيديولوجية ) تكفيان 
لنضوج أفكان چ معاصرةء وبداية مرحلة جديدة في التفكير العربي.. بعد التأّر 
والتلاقح الرصين على كلا الجانبين 0!"". 

وهذا لايعني أن فلسفة الحزب الاشتراكي لم يكن لها وجود قبل تاريخ تأسيسه سنة 
( 1908م )» فقد كان في المغرب أثناء الاحتلال الفرنسي خلايا وامتدادات للحزب 
الشيوعي الفرنسي الذي صعد في الانتخابات الفرنسية عام ( 1915م )» وكان له أثر 
في الحركات الوطنية ببلاد المغرب من خلال طلاب البعثات في فرنساء والتحريض 
ضد التدخلات الإنجليزيةء والأمريكية؛ أي بوصف فرنسا تحمي المغرب منهماء 
وبعد رحيل الاحتلال الفرنسي تأسس الحزب الاشتراكي من المغاربة على أنقاض 
مؤسسات وأفكار الحزب الشيوعي الفرنسي سنة ( ۱۹1۷ م)» على مستوى الأفكار 
والممارسات. مما أفرز تيار التاريخانية الماركسية في المغرب العربي. 

ومن أعلام تيار التاريخانية الماركسية المعاصرين في المغرب « محمد عزيز 
الحيابي» والمهدي المنجرة» والجابري» وعبد الكبير الخطيبي» ومحمد جسوس» 
زكمال عبد اللطيف» وسعيد بن سعيدء علي أومليل» عبد الإله بلقريزء الطاهر بن 
جلون» محمد شقرون ٠ . ٥»‏ 


)١(‏ مئير محمد عايد الجابري: موقعه على الإتترنت. 

(۲) د. سيّار الجميل: نقد تاريخانية الفكر العري المعاصرء تفكيك المفاهيم ( ص ۱۲۹ )؛ بحث ضمن ( ندوة: 
قضايا التنوير والنهضة في الفكر الحربي المعاصر )» طاء مركز الدراسات الوحدة العربية» بيروت (15945م). 
(۳) راجع: سمير أمين: المغرب الحديث ( ص ۱٤٤‏ 0148 197 ). 

(4) انظر: د. كيال عبد اللطيف: الفكر الفلسفي في المغرب» قراءات في أعمال العروي والجابري ( ص 1۷ ) 
وما يعدها ( ۴٠٠۲م‏ )» دار إفريقيا الشرقء الدار البيضاء. 

(5) د. سيار الجميل: تقد تاريخانية القكر العربي المعاصر ( ص 1١١‏ ). 


وأثر اليا الثثقاقية فيه ب سس إل 

ومن اللافت للنظر والانتباه أن كبير هذا التيار؛ وأول أعلامه هو محمد عزيز 
الحبابي» الذي تتلمذ عليه الجابري في مرحلتي الليسانس والدراسات العليا بكلية 
الآداب بالرباط. التي التحق بها اا عام ( ۸١۱۹م‏ )» وبهذا يكون الأثر الثقافي 
في مرحلة الجامعة غلب على المؤثرات الأخرى في فجيج والدار البيضاء في 
الإعدادية والثانويةء هذا بالإضافة إلى مؤثرات فكرية أخرى قبل الجامعة والارتباط 
ب( الحبابي )؛ ففي العام الذي قضاه الجابري في دمشق (19817- 1908م ) اطلع 
على أدبيات الحركة الاشتراكية وتطبيقاتها الناصرية» وكما يحكي هو عن هذه السنة 
أنها كانت: ١‏ مليئة بالأحداث السياسية والقومية: أحزاب سياسية متصارعة متنافسة» 
ومناقشات برلمانية صاخبة» وصحافة حرة تزخر بأنواع من المقالات السياسية 
والفكرية.. واستقبال حاشد للرئيس» ثم مناقشات ومزايدات» ومفاوضات تبعها 
الإعلان عن الوحدة بين دمشق والقاهرة متتبعًا ملاحطّاء وأحيانًا منخرطاء ولا ننسى 
آنه جاء ليقوم بمهمة مراسل لجريدة العلّم إضافة إلى مهمته كطالب »27. 

وكان هذا العام الذي قضاه الجابري في دمشقء بالإضافة إلى اطلاعه على أدبيات 
الحزب الاشتراكي الفرنسي؛ لأنه يتقن الفرنسية وعمل مترجماء ثم أثر مرحلة 
الجامعة والدراسة فيها والتَعلّم من خلال أساتذة كانوا مبعوثين إلى فرنساء وتأئّروا 
بفكر الحزب الشيوعي وفلسفته» كل هذه المؤثرات تغلبت على الانتماء القديم 
للجابري» الذي نشأ فيه بين رجال الحركة الوطنية من حزب الاستقلال ذي الأسس 
السلفية النهضوية في فجيج» والدار البيضاء. 

هذا ولما كان المشروع الفكري لدى الجابري يمثل مسارا واحدًا هو المسار 
التجديدي للنظريات الماركسية في تحليل العلوم الإسلاميةء وفي مخطط مشروع 
النهضة الحضارية؛ لذا فلم أتطرق إلى إيراد نماذج استدلالية لفكره الماركسي- كما 
فعلت فى تحليل تجربة محمد عمارة - لأن الموقف الفكري والمدرسة الفكرية 
الجابرية سيتضح - بمشيئة الله - من خلال دراسة مشروعه خلال أبواب الرسالة. 


,)١5١ الجابري: حفريات في الذاكرة ( ص‎ )١( 


Y۲‏ مفهوم مشروع النهضة 


تعقيب: 

من خلال تحليل الأبعاد الاجتماعية» والثقافية» والسياسية» المؤثرة في التكوين 
الثقافي والفكري ل: محمد عمارة» وعابد الجابري؛ يلاحظ الآتي: 

١‏ - التجربة الفكرية لدى عمارة» اعتنق خلالها المنهج الماركسي على مستوى 
الفكر والممارسة منذ المرحلة الثانوية حتى انتهاء مرحلة الدراسات العليا وحصوله 
على الدكتوراه منتصف السبعينيات» ثم تحول إلى المسار الإسلامي في المشروع 
الحضاري خلال الثمائينيات. 

أمّا الجابري» فإن وعيه الثقافي بالماركسية بدأ من خلال المرحلة الثانوية وازداد 
نموا مع مرحلة الدواننات اتشان خلال مقر ةه الما كنا ته اا 
واستمر على منهجه على المستوى الفكري بالتأليف في الفكر الإسلامي من منظور 
حدائي ماركسي حتى آخر إصدار له» فحياته تمثل مسارًا واحدًا؛ لذا قلت فيما يخص 
الجابري: الحياة الثقافية» أما قيما يخص عمارة: التجربة الفكرية. 

۲ - يلاحظ أن بداية انشغال الجابري بالتأليف كانت منذ انتهاء مرحلة الدكتوراه» 
أما قبلها فلم ينتج سوى بحث الماجستير» وكذلك مرحلة عمله في حزب الاستقلال 
فلم يكن كاتبا؛ وإنما هو مترجم أو مراسلء وبدأ عمله الفكري في التأليف في مطلع 
السبعينيات متخدًا المسار الحداثي الماركسي. 

هذا بخلاف المشروع الفكري لدى محمد عمارة الذي بدأ مبكرا في الستينيات 
متأثرًا بوضوح بالمنهج الماركسي» ثم تحول عنه بعد ذلك؛ لذا فإن مشروعه الفكري 
ينقسم إلى قديم متراجع عنه» وجديد مُسْتّمِر صاحبه في مساره ناقدًا مجددًا ومدافعًا. 

۳ - يلاحظ أن اطلاع محمد عمارة على الفكر الماركسي كان من خلال الترجمات 
العربية لمؤلفات ماركس” ولينين"» وشروح أفكارهما من خلال الموسوعة 
الفلسفية للعلماء السوفييت””)؛ بالإضافة إلى المؤثرات الثقافية في الحياة المصرية 


)١(‏ انظر: محمد عمارة: إسرائيل هل هي سامية ( ص 7٠١‏ )» ( ۷٦۱۹م‏ )» دار الكاتب العري» القاهرة. 

(۲) انظر: محمد عمارة: العروبة في العصر الحديث ( ص لا/ا*)» ( 1971م )» دار الكاتب العربي» القاهرة؛ وانظر 
له أيضًا: نظرة جديدة إلى التراث ( ص 17 ۲۸۵ )» طلء (۸١٤١ه/‏ ۸م )ء دار قتيبة» القاهرة. 

(") اتظر: محمد عمارة: الأمة العربية وقضية الوحدة (ص ۱۹۴ ))(١٠٠٤٠ه/‏ 4م )» دار الوحدة؛ بيروت. 


وأثر الحياة الثقافية فيه 


Vr 
كما سيق بیانه.‎ 

أا الجابري؛ فقد كان مصدر ثقافته بالإضافة إلى المؤثرات الاجتماعية في 
الدار البيضاء ودمشق والجامعة - الاطلاع على أذننات مؤسسي الحركة الشيوعية 
من خلال الثقافة الفرنسية» ومواصلة الاهتمام بالفكر الحدائي الفرنسي الذي يعد 
استمرارًا وتجديدًا - في الوقت ذاته - للنظريات الماركسية ومناهجهاء ومن هؤلاء 
الحداثيين الذين تأر الجابري بآرائهم: غاستون باشلار» وألتوسيرء إديال تيب» وجون 
بياجي» ودوبري» وجورج لوكاتش”"» وميشيل فوكو'". 

٤‏ - تلتقي آراء الجابري مع آراء محمد عمارة في مرحلة ما قبل التحول؛ فالمقارنة 
بين: « سلسلة العرب يستيقظون » التي قام فيها عمارة بتحليل عصر النبوة والخلفاء 
الراشدين. وآراء الجابري في: « العقل السياسي العربي » التي درس فيها هذه المراحل» 
يتبين مدى الاتفاق في المنهج» والنتائج المترتبة عليه عند كلا الرجلين» فاستخدامهما 
للمنهج المادي الجدلي في تحليل التاريخ الإسلامي ونشآته جعلهما ينتهيان إلى أن 
الدين الإسلامي نشا من صراع بين الأغنياء من أهل مكةء والمستضعفين والفقراء؛ 
وهم النبي يلد وأصحابه. 

- تَرَاجَع محمد عمارة عن آرائه الماركسية» وصقلته التجربة» وزادته ثراء 
في عرض المشروع الحضاري الإسلاميء على مستوى الأطروحات والتصورات 
الاجتهادية» وعلى مستوى الردود والدفاعات» في مواجهة التكتل المّلماني العربي؛ 
أ الجابري فقد استمر في المسار الماركسي الحداثي وتجديد الأطر والمناهج 
الماركسية وتبيئتها في دراسة وتحليل القرآن الكريم؛ والتراث الإسلامي؛ فمشروعه 
تتمثل فيه وحدة الفكر والمنهجء والنتائج على مستوى الاستمرارية» والترويج» 
والتسويق. 

ولعل القارئ العزيز يتساءل: لماذا اختيار محمد عمارة» ومحمد عابد الجابري - 


)١(‏ انظر: الجايري: - التراث والحداثة ( ص ۲۹۳ ) وما بعدهاء ط؟ء ( 1949م )ء مركز دراسات الوحدة 
العربية» بيروت. 

- العقل السياسي العربي ( ص 8 ) وما بعدهاء طع. ( ٠١‏ ١م‏ )» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت. 
(؟) راجع : د. الزووي بغورة: ميشيل فوكو في القكر العربي المعاصر ( ص 15 ) وما بعدهاء ط1 (۱٠١٠۲م)»‏ 
ار الطليسة:بيروت. 


۽ سسس مفهوم مشروع التهضة 
بالذات - نموذجين في المقارنة بين المشروع الإسلامي والمشروع الحدائي؟ 

ولا شك في أن لهذا السؤال وجاهته» غير أني أبادر فأقول: إن عمارة والجابري 
ليسا وحدهما المفكرين في الساحة العربية؛ بل يوجد كثير غيرهماء لكنهما في هذه 
الآونة من أكثر المفكرين حضورا وإنتاجًا على مستوى الفكر الفلسفي الذي يصب 
في إطار المشروع الحضاري» وهذا لا يعني أني سأقتصر على دراسة آرائهما فقط في 
هذه الدراسة؛ بل سأبدأ بمشيئة الله - عند عرض كل مسألة أو قضية» بعرض تحليلي 
لمجمل رأي المدرسة الفكرية - سواء الإسلامية أو العلمانية - ثم التركيز التحليلي 
على دراسة النموذج المختار لهذه المدرسة أو تلك. 

ولا شك في أن محمد عمارة يمتلك حضورا قويا في الساحة الفكرية المعاصرة 
في مصر والعالم العربي» وأعماله الفكرية تكرّس للمشروع الحضاري الإسلامي 
على مستوى الرؤى والمفاهيم» ومن خلال نقد الحداثة الغربية والأبعاد الماركسية 
لهاء وكشف أهداف المشروع الغربي الأمريكي في العالم العربي» وكذلك نقد فكر 
الجماعات الإسلامية في مصرء وتقويمه. 

أمّا الجابري فإن أعماله تمتلك - أيضًا - حضورًا قويا في المجال الثقاقي المغربي 
والعربي؛ وهي أعمال تروم الدفاع عن الحداثة من مدخل نقد التراث» ونقد آليات 
التفكير العربي والثقافة العربية المعاصرةء إنها تتجه لنقد العقل العربي دفاعا عن 
مشروع للنهضة العربية متطلع ل أصول واس السام 

وفي هذه الرسالة - بمشيئة اللّه - دراسة مقارنة لمقومات المشروع الحضاري بين 
المشروع الحضاري الإسلامي ومدرسته الفكرية المعاصرة ونموذجها محمد عمارة» 
والمشروع الحداثي العلماني ومدرسته الفكرية ونموذجها الجابري؛ وذلك من خلال 
المقومات: العقائدية والثقافية والفكرية والاجتماعية للمشروع الحضاري. 


اننا 


.) 47 انظر: د. كال عبد اللطيف: الفكر الفلسفي في المغرب قراءات في أعمال العروي والجايري ( ص‎ )١( 


الْبَا بٌالاؤل 


المقومات الاعتقادية للنهضة 


يف 


إن كثيرًا من المسائل بعيدًا عن الإطار الكلامى الذي نشأت فيه» مكانًا وزماناء 
وجدت في العصر الحالي بطريقة مختلفة شكلا ومضمونًاء جملةٌ وتفصيلاء مقصدًا 
وغاية» من حيث إنه: 

١‏ - إذا كان الخلاف لدى القُدامى حول ماهية العقلء وهل هو معارض للنقل 
أم لا؟ فإن محور الحوار في هذه المسألة في العصر الحاضر: هل يوجد أصلَا عقل 

۲ - إذا كان الخلاف لدى القدامى حول كلام اللّه» هل هو قديم آم مُحُدََتْ؟ 
فقي العصر الحاضر: هل هو صالح لكل زمان ومكان آم لا؟ وهل له أصلا - بوصفه 
منهجًا هاديًا - دور حضاري؟ 

۳ - وإذا كان الخلاف لدى القُدامى حول دور العقل في التحسين والتقبيح. ففي 
العصر الحالي: الخلاف حول دورة في المشروع الحضاري» بمعنى البحث عن 
الحلول للمشكلات الحضارية المتجددة؛ وهو يكون بالعقل الحدائي الغربي لدى 
- المنكرين لوجود عقل عربي أو إسلامي» ويكون بالعقل الإسلامي المتحرر من النزعة 
الوضعية الغربية - لدى الإسلاميين ب ( آليات الاجتهاد الإسلامي والتجديد ). 

٤‏ - وإذا كان الخلاف بين المتكلمين القّدامى حول إعجاز القرآن؛ ١‏ هل هو 
بالصرفة أم بالنظم أم بغيرهماء ولتي العصر ا حول الإعجاز القرآني 
جملةٌء هل هو معجز أصلاء سواء أكان إعجارًا بيانيًا أم عقليا آم حضاريا؟ ». 

لذا فإن مقاصد المتكلمين القُدامى تختلف عن مقاصد المعاصرين؛ فالقدامى 
كما هو معروف لدينا بوصفنا متخصصين - يقصدون التوحيد بتنزيه الذات الإلهية» 
أما المعاصرون من الحداثيين» فيقصدون فصل الدين ( القرآن ) عن العقل والعلم 
والحياة» في تكتل فكري عريض ليس له مثيل في التاريخ الإسلامي» في نشاطه 


طبرب لسلس N‏ 
واكتساحه للساحة الفكرية في العالم الإسلامي؛ ويقف في مواجهته اتجاهات الفكر 
الإسلامي ( غير العلماني ) في ذهول وردود وجهود تمزقها الطائفية لأجل خلافات 
كلامية قديمة؛ وهي رغم شرف الاهتمام بها أهون خطباء فلا تهدم معتقدًا ولا تقيم 
فِكرًا إلا الفرقة. 

هذا ولست أقصد من دراستي للآراء المندرجة تحت هذا الباب خاصة» وفى 
کرم ا غه لدت تسد ادكو علق عا ااا لمن هنا من شان 
الدراسة وصاحبها؛ بل الهدف هو التحليل الموضوعي المقارن لآراء تعتمد على 
مناهج» والمعيار هو مدى الاتفاق مع القرآن الكري من غه وأا كانت النتائج؛ 
فالحكم العقدي بعيد عن مقاصد الدراسة. 

لا أقصد من « المقومات الاعتقادية » آراء المتكلمين فى التوحيد» وعلاقتها 
بالإرادة الإنسانية» وما يتفرع عن ذلك من آراء كلامية مقضدها لدى المتكلمين 
تنزيه اللّه 3 وتوحيده بنفي وجود خالق سواه؛ فهي آراء بين فرقاء متفقين على 
الأصول التي ينطلقون منهاء لكني أقصد من المقومات الاعتقادية » في إطار مشروع 
النهضة فى الفكر المعاصرء الانطلاق من الإيمان بالتوحيد « لا إله إلا اللّه» محمد 
ولوك الح عقيدة وشريعةٌ ومنهج حياة ©؛ ذلك المنطلق المؤسّس على القرآن 
الكريم» الذي يحوي المنهج القرآني المعجزء والذي أعتقد مؤمنًا بأنه: « إعجاز 
حضاري متجدد ؛ فعندما يجد المنهج في قلوب المؤمنين به حسن قهم واستنباط» 
يكون منطلقًا للحضارة: فكل حرف فيه معجرٌ لا تنقضي عجائبه. 

غير أن هذه الحقائق والمسلمات الاعتقادية تعرضت للهجوم والنقد من بعض 
أبناء الإسلام في العصر الحاضرء فبعد أن كان الحوار الكلامي يدور داخل التوحيد 
وإثباته والدفاع عنه؛ تغير الأمر في عصرنا ليكون الحوار خروجا من دائرة الأصول 
جملة بتجاوز القرآن الكريم؛ وذلك بالطعن في دور الرسالة القرآنية في قيام الحضارة 
الإسلامية الأولى؛ ومن نَم استبعاد دورها في العصر الحاضر؛ لأنها في افتراءاتهم 
تخلو من مفهوم للعقل بمعناه التجريبي العلمي الاستدلالي» ومن نَم لا دور حضاري 
لها في الماضي أو المستقبل. 

ولم يتوقف الأمر عند مجرد الادعاء؛ بل انََخْذ طريق المشروعات الفكرية المكرّسة 


نز ج ص ج صح ص صصص ل 
لإثيات هذه الدعاوی» وما تثيره من إشكاليات» وما تبرزه من قضاياء وما ينبنى عليها 
من استنتاجات. ٠‏ 

فالاتجاه الحداثي العلماني قد بحث عن مجال آخر لمفهوم العقل بعيدًا عن 
معطيات المنهج القرآني» واتخذ النمط الغربي الوضعي» وجعل العقل من منظوره 
أساس الحكم على الأشياء حتى العقائدء وسار الفكر الحدائي العلماني على هذا 
المنهج؛ بل إن من مفكريه من حم بخلو القرآن من مفهوم للعقل إلا من الناحية 
السلوكية الأخلاقية فقطء كما سيآتي بيانه. 

وبين إغفال مناهج الدعوة الإسلامية المعاصرة للمنهج العقلي في القرآن ودوره 
في الحضارة الإسلامية والبعث الحضاري» وتجاهل الحداثيين العلمانيين» غابت 
دعوة القرآن للمنهج العلمي وفريضة التفكير» وانحصرت الرسالة القرآنية في كونها 
مجرد كتاب هداية أخلاقية» لا رسالة شاملة ذات أبعاد حضارية متجددة. 

لهذا ستكون الدراسة في هذا الباب - بمشيئة الله - في فصلين: 

أولهما: دور الرسالة القرآنية في تكوين العقل العربي؛ من حيث أصول الرؤية 
المنهجية لدى الحداثيين العرب وموقع الجابري ا وذو الرسالة القرآنية في 
تكوين العقل العربي لدى الجابري» وموقف الاتجاه الإسلامي المعاصر من دور 
القرآن الكريم في تكوين العقلانية الإسلامية ( عمارة نموذجا )» ثم تعقيب تركيبي 
مقارن على ما ورد في الفصل من مسائل. 

والثاني: دور الرسالة القرانية في المنهج العلمي والتجربة الحضارية الإسلامية؛ 
من حيث الموقف الحداثي لدى الجابري من دور الرسالة القرآنية في المنهج العلمي 
والحضارة الإسلامية» ثم موقف مفكري الإسلام من دور القرآن في تكوين العقلية 
العلمية؛ ودوره في قيام الحضارة وعلاقة ذلك ب: « إعجاز القرآن ١‏ ثم التعقيب 
التركيبي النقدي المقارن على قضايا هذا الفصل خاصةء وقضايا الباب عامة. 


اننا 


41١ 
القَضِلا اول‎ 
دور الرسالة القرآنية‎ 
في تكوين العقل العربي‎ 


توطئة: 

من بين دفتي القرآن الكريم كان ميلاد المجتمع الإسلامي الصانع للحضارة؛ وذلك 
لما يحتوي عليه من الأصول والتوجيهات الربانية التي فيها سعادة الإنسانية» غير أن 
الواقع الإسلامي المعاصر على مستوى الفكر والممارسة لا يعطي الرسالة القرآنية 
حقها من الشمول الواجب لها في جميع مناحي الحياة» وخاصة دعوة القرآن إلى 
التفكير والمنهجية في اكتساب المعارف» والعلوم النافعة للإنسان» امتدادًا لفريضة 
التفكير والتعلم والنظر والاعتبار والتعقل التي أمر بها القرآن؛ وكانت المنطلق لعلماء 
النهضة العلمية التجريبية في الحضارة الإسلامية. 

وَجِدَّ من المفكرين المعاصرين من ينكر هذا الدور الحضاري» وراجت دعاواهم 
وأفكارهم» ولتحليل هذه الدعاوى قسمت هذا الفصل إلى ثلاثة مباحث: 

تناولت في أولها: تحليل الجوانب الأساسية لأصول الرؤية المنهجية لدى الحداثيين 
العربء مع التركيز على أصول الرؤية لدى الجابري. 

وفي الثاني: قمتٌ بتحليل الموقف الحداثي من دور الرسالة القرآنية في تكوين 
العقل العربي. 

وفي الثالث : موقف الاتجاه الإسلامي المعاصر من دور القرآن الكريم في تكوين 
العقلانية الإسلامية؛ ( عمارة نموذجا ). 


2 8 3F 


)1( سس القرمات الاعتقادية للنهضة‎ A۲ 


أصول الرؤية المنهجية عند الحداثبين العلمانبين العرب 
وموقع الجابري فيها 

برز في الفكر العربي المعاصر اتجاهان علمانيان: اتجاه ليبرالي» وآخر ماركسي» 
ورال جاه فكرى لنطرية ف الاد وال اة لاتغا رات فى الشررت 
كرد فعل لممارسات الكنيسة الغربية تجاه المعارف والعلوم؛ والثظم السياسية؛ 
فمن حيث كونها مذهبًا سياسيًا؛ فهي ترى أن « الإجماع الديني ليس شرطا لازما 
ضروريًا لتنظيم اجتماعي جيد ويطالب بحرية الفكر لكل المواطنين *. ومن حيث 
كونها مذهبًا اقتصاديا: « فهي ترى أن الدولة لا ينبغي لها أن تتولى وظائف صناعية 
ولا تجاريةء وأنها لا يحق لها التدخل في العلاقات الاقتصادية التي تقوم بين الأفراد 
والطبقات والأمم 01" وعلى المستوى الاجتماعي؛ فهي ترى أن « نقبل آراء الآخرين 
حتى وإن كنا لا نشاطرهم فيهاء ونقبل أفعالهم وإن كنا لا نؤيدهاء دون أن ننسى حقنا 
في المطالبة بالحرية نفسها ٠"‏ ومن تعريفات المفكرين العرب لليبرالية: « أنها 
التحرر من كل معتقد أو رأي موروث ». 

ما الماركسية فهي: « العالِم الذي يقوم بدراسة قوانين تطور الطبيعة والمجتمع» 
والذي يدرس ثورات الطبقات المضطهدة المستغلة» والذي يصف انتصار الاشتراكية 
في جميع البلدان» وهو الذي يعلمنا بناء المجتمع الشيوعي *“. 

وإن مكمن الخطورة في الفكر العٌلماني المعاصر أنه انَّخْذ المقاهيم الإسلامية 


)١(‏ أندريه لالاند: موسوعة لالاند الفلسفية ( ؟/ 788 ) وما بعدها. 

(۲) السابق ( ۲/ 785 ) وما بعدها. 

(*) أندريه وفرنسيس دوميشتال: معجم الماركسية النقدي» إشراف: جورج لابيكاء جيرار بن سوسان ترجمة: 
حمود بن جماعة ( ص ۱۲۸ )؛ ط۰۱( ۲۰۰۳م )» دار الفاراي» بيروت ( في مجلد واحد). 

(4) د. حسين مؤنس: الحضارة ( ص 14 )ء سلسلة عالم المعرفة» وزارة الثقافةء الكويت. 

(5) جورج بوليتزء موريس كافين» جي بيئش: « أصول الفلسفة الماركسية ؛ ( ص۲۷ )» تعريب: شعبان 
بر كات المكتبة العصرية» بيروت. د.ت. 


المقومات الاعتقادية للنهضة )١(‏ اب بيب ب ب ب بإب ببح ار 
مانا لأفكاره في المشروع الثقافي للنهوض مستبخدما آليات منهجية غربية لتحديث 
وتأويل تلك المفاهيم. 

ولعل لجوء العلمانية المعاصرة إلى تأويل النصوص الإسلامية باستخدام الآليات 
المنهجية الغربية سببه: أن العَلمانية التقليدية التي تدعو إلى التغريب الكامل والاندماج 
في الغرب في كافة أشكال الحياة الاجتماعية والثقافية - لم يكن لها نجاح في الأوساط 
الجماهيرية» واقتصرت على النخبة المُخططة» ولمقاومة الإحساس بالعزلة الفكرية 
لدى الحداثيين العرب تبارى الليبراليون على مختلف مشاربهم» وخاصة ذوي 
الأصول الماركسية”“ في التوظيف الليبرالي الماركسي للمفاهيم الدينية الإسلامية. 

وقد عبر لخد الحدائين المعاضرين عن حالة العولة الفكرية عن الجمهور العرنى: 
داعيًا إلى العودة إلى التراث الإسلامي لعقد أواصر الصلات بين الحداثة الات 
الإسلامي» ومبيتا أن الخطأ الرئيس لفصائل العلمانية يتمثل في وقوع « حزب الحداثة 
المعاصرة بشقيه الفرانكفوني والأنجلوسكسوني ضحية للأوهام نفسها التي تحكمت 
بفكر النهضة في لهائه المستميت للتغريب دون النظر إلى المعطيات الحضارية 
الغربية. وحاول أن يلعب دورًا ما في صراعات عالمية معقدة بين الثقافتين الفرتسية: 
والأمريكية الحاضنة الجديدة للإرث الأنجلوسكسونيء ثم وجد ذلك الحزب نفسه 
هامشيًا أحيانًا ومعزولا أحيانًا أخرى في إطار الثقافة المحلية والكونية على السواء؛ 
وذلك لعجزه عن عقد أواصر تلك الصلات التي لا تنفصم ولا بالمستطاع إنكارها 
بين الموروث الحضاري والتطلعات المستقبلية لكل ثقافة طموحة ». 
- ففي النداء الحدائي السابق الذي أوردته - رغم طوله - دعوة لتكريس الجهود 
الفكرية العلمانية لتكون نابعة من الأصول الحضارية للتراث العربي الإسلامي» 
وليس معنى هذا أن الانطلاق من التراث لدى العلمانيين لم يكن موجودا؛ بل إن 
كثيرًا من المشروعات الفكرية العلمانية قامت على هذا الأساس من قبل هذه 


)١(‏ مثل: د. حسن حنفي: في: التراث والتجديدء ط۳ ( 1947م )» الأنجلر المصرية - ودراسات إسلامية 
ط۲ (1548م )» دار التنرير» بيروت. ود. نصر أبو زيد: قي: مفهوم النص ( 14۹۳م )» الحيئة المصرية العامة 
للكجاب؛ وإشكاليات القراءة آليات التأويل» المركز الثقافي العربي» بيروت» ط ٤ء‏ ( ١۱۹4م‏ )ء الدار البيضاء. 
(۲) يي الدين اللاذقاني: آباء الحداثة العرية ( ص ١١‏ )ء مدخل إلى عوالم الحاحظ والحلاج والتوحيدي 
۹٠٠۲م‏ ) الحيئة المصرية العامة للكتاب. 


ع لل سي سسحح القرمات الاعتقادية للتهضة (1) 
الدعوة بسنوات كثيرة» غير أن الغريب فى الدعوة السابقة هو حالة الاستنفار والتعبئة 
للفصائل « الأنجلوسكسونية؛ أي: SEL‏ الثقافية الإنجليزية» والفرانكفونية 
ذات الأصول الثقافية الفرنسية 206. 

هذاء وإن بناء المشروع العلماني للنهضة باستخدام منهجية العلوم الإنسانية الغربية 
في تأويل النص الديني والتراث الإسلامي» يعتمد على أربعة أصول منهجية حداثية 
غربية: هي: الأنسنة» والهرمينوطيقاء والتاريخانية» والعقلانية. 
أولا: الأبعاد الفكرية للمنهج عند العلمانيين العرب: 


چ اس س 


١‏ -الانسنة: 
تعود فكرة الأنسنة إلى عصر النهضة الأوربية؛ فقد كان تمرد البروتستانتيين على 
الكنيسة الكاثوليكية سببا في شيوع الحركة الإنسانية"» وهي حركة تعمد إلى إسقاط 
كل سلطة» وليس فقط سلطة كنيسة العصر الوسيطء لقد كانوا إنسانيين بمعنى أنهم 

آمنوا بأن الإنسان معيار كل شيء؛ وأن كل إنسان معيار ذاته". 

ويرتبط بهذه النزعة المذهب الوجودي الذي ينظر إلى الإنسان على أنه وجود 
لا ماهية؛ ويؤمن بالحرية المطلقة التي تمكن الفرد من أن يصنع نفسه بنفسه. ويملا 
وجوده على التحو الذي يلائمه“. 

ويعد فردريك نيتشه ( 5 184 - ١٠۱۹م‏ ) من أكثر الغربيين تعبيرا عن نزعة الأنسنة» 
وهو تصور يمثل عدمية ما بعد الحداثة التي تنطلق من أفكار يمكن بلورتها في عدة 
نقاط؛ من حيث الفكرة الأساسية والأهداف: 

أ- فكرة موت الإله؛ أي إنكار وجود أية نقطة ثابتة أو صلبة أو أية مرجعية متجاورة» 
وهي فلسفة تبذل قصارى جهدها في أن تزيل ( ظلال الإله ). 

ب - تحرير الإنسان من آية أوهام متبقية عن الثبات والتجاوز والكلية وتطهيره من 


)١(‏ معجم مصطلحات عصر العولة: إسإعيل عبد الفتاح عبد الكافيء طا ( مهم للم Kı‏ الدار 


الثقافية للنثرء القاهرة ( ص 739259 ). 
(۲) كرين بريتتون: تشكيل العقل الحديث» ترجمة: شوقي جلال ( ص۲۳ )ء ( 4١٠1م‏ )» الطيئة المصرية العامة 


(۳) انظر السابق ( ص 8١‏ ). (4) المعجم الفلسفي: مجمع ( ص .)5١١‏ 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( 1١‏ ) س سس ور 
أية قيم وثوابت» وكليات وثنائيات ( أخلاقية أو معرفية ). 

ويفسر د. عبد الوهاب المسيري هدف ١‏ نيتشه » بأنه محاولة لتحطيم كل ما كان 
الفلاسفة قبله يسمونه في الماضي مقدسًا وخيرًا وحمًّا وجميلًا ومطلقًا وكليّا؛ وذلك 
حتى يتم القضاء تماما لا على اليقين المعرفى والأساسى والدينى للأخلاق فحسب» 
وإنما يتم القضاء أيضًا على كل يقين معرفي» بل وعلى مفهوم أو فكرة الإله ذاتهاء 
وعلى أية مركزية لأي شيء إلها كان أم إنساناء بل على فكرة الوجود الثابت ذاتها"". 
تهدف فلسفته إلى تأنيس الإلهء واعتبار الوجود الحقيقى الفعلى صفة للإنسان 
وخ فيو يرى أن ( الله فة اة عن اتعكاسن امل النشى الإنسانية لذاتها: 
« وليس الله سوى هذه الطريقة العازلة في النظر إلى الماهية الإنساتية» وكأنها كائن 
آخر» فهو المثل الأعلى للماهية الإنسانية التي تجردها من أفراد التجربة» ثم تعزلها 
كرصيد حقيقى لكل صفات الطبيعة الإنسانية وكمالاتهاء والدين هو عملية إسقاط 
وجودنا الجوهري على مجال الألوهية المثالي» ثم العودة إلى إذلال أنفسنا أمام 
ماهيتنا الخاصة التي أحلناها إلى موضوع» والواقع أن الناس في عبادتهم لله يمجدون 
ماهيتهم المعزولة منظورا إليها من مسافة مثالية ». 

هكذا تكون الألوهية مجرد انعكاس للماهية الإنسانية؛ والدين مجرد عملية 
إسقاط للوجود الجوهري للإنسان على الألوهية؛ وقد انعكست هذه الآراء على 
مفكري الحداثة العرب كما سيتضح بعد قليل. 

۲ - الهرمينوطيقا: 

تأثر كثير من العلمانيين العرب بمناهج تحليل النص الأدبي والديني في الغرب» 
)١(‏ انظر: د. عبد الوهاب المسيري: الحداثة وما بعد الحداثة ( ص ۲۸ء ۲۹ )» طا (1174اهم/ ۳٠٠۲م u)‏ 
دار الفكر» دمشق. 
(؟) انظر: السابق (ص ۲۹ )» وراجع: زكي نجيب عمود: قصة الفلسفة الحديئة ( /١‏ ¥ ) وما بعدها 
(e7 ALL)‏ القاهرة, لجنة التأليف والترحمة والنشرء في جلدين. 
(۳) انظر: جيمس كوليز: الله في الفلسفة الحديثة: ترجمة: فؤاد كامل ( ۱۹۷۳م )» مكتبة غريب القاهرة 
( ص ٣۳۸ - ۳۳٦‏ ). 
() السابق ( ص ۴۳۹ ). 


م == المقومات الاعتقادية للنهضة ( ١‏ ) 


فقد قام مفكرو الغرب بنقد وتحليل الكتاب المقدس» وأطلق على هذه الطريقة 
أو المنهج: الهرمينوطيقا نسبة إلى: ( 1٤۸M ٤N011٤8‏ ) بمعنى تفسير الأدب”". 

والهرمينوطيقا هي: « التأويل الظاهراتي الذي يشدد على فعل التوسط بين 
المؤوّل والمؤوّل.. هو اتخاذ مكان في المابين.. والتأويل ينتج فهمًا في حال 
نجاحه.. ولا يمكن للتأويل أن يتعامل مع الافتراضات المسبقة المتعالية التي تتطلبها 
الظاهراتية الوصفية.. إذ لا مناص للتأويل من أن يعمل بحرية.. والحاجز المقام بين 
الموقف المتعالي» والميدان التجريبي من هذا التبادل أمرٌ صعب إن لم يكن مستحيلاء 
وفضلا عن ذلك تنكر الظاهراتية التأويلية» أو الهرمينوطيقا.. المنزلة المتعالية على 
المؤول 06. 

وعدم التعامل مع الافتراضات المسبقة المتعالية التي تتطلبها الظاهراتية الوصفية 
وإنكار المنزلة المتعالية مع المؤول إن كان يجوز على النص الأدبي» واستخدمه 
الحداثيون الغربيون في نقد وتحليل الكتاب المقدس؛ فإنه لا يجوز استخدامه في 
التعامل مع النص القرآني؛ حيث تلقف بعض العلمانيين العرب الهرمينوطيقا وطبقوها 
في تفسير النص الديني الإسلامي» متجاهلين عن عمد أنها لا تتفق مع قوانين وقواعد 
التأويل في الفكر الإسلامي الذي له تصوراته وقواعده الخاصة التي تتفق مع الوحي 
المنزل من لدن حكيم خبير. 

هذا؛ وقد اهتم مفكرو الصحوة الإسلامية بدحض هذه التوجهات عن طريق بيان 
ظروف نشأتها في الغرب وعدم صلاحيتها في مجال العلوم الإسلامية» فالدكتور حسن 
الشافعي يُعرّف الهرمينوطيقا بأنها: « قواعد التأويل» والفهم للنصوص الدينية »0 
وعن أصول هذا المفهوم يبين أنه: ١‏ مصطلح قديم التصق بالثيولوجيا المسيحية» 
وتعرض لتطورات عدة في مدلوله ضيقًا وسعة» وحسب تطور الفكر الديني والفلسفي 


.) ۲۹ انظر: د. المسيري: الحداثة وما بعد الحداثة ( ص‎ )١( 

(1) ج. هيوسافرمان: نصيات بين ال مرمينوطيقا والتفكيكية: ترجمة: حسن تاظم» وعلي حاكم صالح» طا 
(005 1م )ء المركز الثقائي العربيء الدار البيضاء ( ص 3١‏ ). 

(*) د. حسن الشافعى: حركة التأويل النسوي للقرآن والدين وخخطرها على البيان العربي وتراثه؛ بحث 
في مجلة المسلم اناف عدد ( ٠) ٠٠١‏ السنة التاسعة والعشرون المحرم (811١اه/‏ مارس ١٠٠۲م‏ )> 
( ص ٥۹۸‏ ). 


المقومات الاعتقادية للنهضة wx )١(‏ ببب ıı‏ بي AY‏ 
في سياق الحضارة الغربية» ودراسة الكتاب المقدس ». 

وقد تطور مفهوم الهرمينوطيقا ومنهجه منذ الإغريق إلى الوقت الحاضره غير أن 
أكثر الفترات الأوربية تأثيرًا فى فكر الحداثيين العرب؛ هو العصر الأوربي الحديث» 
والذي بالغ فيه المفكرون الغربيون في 3 إشعضاع النص في الكتاب المقدس للتقد 
التاريخي» والتحليل اللّغوي الحر خلال القرن السابع عشرء والثامن عشر» وكان 
لفلسفة التنوير أثر كبير كاد يعصف بقداسة النص ومحتوياته» كما ساعدت على ذلك 
حركة إحياء التراث الإغريقي التي بدأت قبل ذلك» واستمرت بمتاهجها في تحقيق 
النصوصن وتأوياها وكات للرعة الحقلية الديكارتية.- على يد هوير نوه ترز ٠‏ 
دور في حركة التأويل الحر للنصوص الدينية ١‏ 

وقد كان للنزعة الإنسانية دورها في تطور الهرمينوطيقا الغربية؛ حيث: نادت 
بإخضاع النصوص الدينية لمقاييس النقد ذاتها التي تطبق على كل نص قديم.. جم 
عن ذلك ضروب من الإلحاد.. والتمرد على الكنيسة؛ بل على التدين خلال القرن 
الثامن عشرء والتاسع عشرء وظهرت فيه آراء قوية تدعو إلى تجنب الذاتية في التأويل 
والتزام العقلانية والموضوعية» وامتدت إلى القرنين التاسع عشر والعشرين. ولئن 
غلبت روح التحرر على المفكرين الغربيين عندئذ» فإن بعضهم أسرف على نفسه في 
ذلك إلى حد الإلحاد وإنكار كل شيء ديني أو مقدس”. 

وكذلك يبين د. المسيري الصورة الأخيرة لتطور الهرمينوطيقا؛ حيث أنكرت أصل 
الاعتقاد فى الأديان السماوية» وأنكرت تبعا لذلك وجود النص الثابت؟ ‏ فنيتشه » 
م لل ا « لا يوجد نص بريء طاهر أصلا؛ فمثل هذا النض إمّا أنه لم يوجد 
أساسًا وإمّا أنه قد إلى الأبدء والقراءة ليست هي البحث عن معنى النص» وإنما هي 
باستيراد معنى من خارج النص» وفرضه على النص؛ فالنص مع انفصال الدال عن 
المدلول أو مع التحامهما لا معنى له في حد ذاته »“. 


وحركة الماديين الجدد من أمثال نيتشه وجاك دريدا وغيرهم تذهب في مجال 


.) 51١ السابق ( ص 88 ). (؟”) السايق ( ص‎ )١( 
.) ٤٤٤۴ص‎ ( د. عبد الوهاب المسيري: الحدائة وما بعد الحداثة‎ )2( 


مم “سس =m‏ امقومات الاعتقادية للنهضة )١(‏ 
تأويل النصوص إلى القول: « بانفصال الدال عن المدلول 00)؛ « وهي عبارة اصطلاحية 
تستخدم في علم اللغة أساسّاء ولكنها أصبحت مقدمة فلسفية لكثير من النتائج التي 
يتأسس عليها النظام المعرفي ما بعد حداثي بكل ما يضمر من عدمية فلسفية» والعبارة 
تعني أن الأشياء لا علاقة لها بأسمائهاء وأن الإشارات ليس لها علاقة بما تشير إليه» 
وإن وجدت.. فهي علاقة واهية خلافية؛ كل هذا يعني أن العقل ليست له علاقة كبيرة 
بالواقع وأنه غير قادر على الإحاطة به» كما يعني أن النسق اللوي ذاته يسقط في 
قبضة الصيرورة والعدم 0”'. 
ثانيًا: انتقال مفهوم الأنسنة والهرمينوطيقا إلى مجال التجديد في العلوم الإسلامية: 

رغم اختلاف وضعية وظروف العلوم الإسلامية والمجتمع الإسلامي عنها في 
الغرب الأوربيء إلا أن الحداثيين العرب في التخطيط للنهضة المنشودة تبنوا المناهج 
الغربية في تجديد العلوم الإسلامية» فقد تلقوا هذه المناهج؛ فألبسوا مفهوم التأويل 
الإسلامي لياس الهرمينوطيقاء وعاملوه معاملة نزعة الأنسنة. 

من ذلك ما يحذو فيه كبير الحداثيين حذو نيتشه وجاك دريدا مؤكدًا على أنه: 
« فى التأويل لا توجد حقيقة موضوعية.. ولا يوجد صواب وخطأ كلاهما قراءة.. 
3 بوخدويه ار A TE‏ لديم نع مرشوعي دن فالنمن 
يتحول إلى مجرد مشجبء إلى شماعة أو إلى مرآة تكشف قراءات العصور في ظروفها 
التاريخية» والاجتماعية» والسياسيةء إنه مرآة صامتةء والقارئ هو مؤلف ٿان للنصء 
يستطيع أن يعطي لنفسه الحرية في أن النص ماهو إلا مناسبة..؛ فالنص أخرس صامت 
ومؤلفه قد مات» والمؤول هو الذي يجعله يتكلم والمفسر أو المؤول هو المؤلف 
الثاني وهو المؤلف الحقيقي.. ». 

وأيضا من نماذج سريان عدوى الهرمينوطيقا تعريف أحد رواد الفكر الحداثي 
للتأويل بأنه: « جهد عقلي ذاتي لإخضاع النص الديني لتصورات القارئ والمفسر 
لمفاهيمه وأفكاره» وأنه قراءة ذاتية؛ بل وغير بريئة؛ لأنه يوجد ثمة قراءة بريئة «. 
(۱» ۲) السابق ( ص 78). 
(۳) د. حسن حتقي: مجلة قضايا إسلامية معاصرة ( حوار )؛ عدد ( 58 ). ( 5١٠1م‏ ك بيروت 


( ص ۲۱۹١۲۱۸‏ )۔ 
(4) د. تصر حامد أبو زيد: فلسفة التأويل» دراسة في تأويل القرآن عند مسي الدين بن عربي» طء ( ۸۳م( = 


المقرمات الاعتقادية للنهفة ( )١‏ س سسس 4 
تالثًا: تجليات المفهوم الحداثي للتأويل في تاويل أصول العقائد الإسلامية: 

نماذج: 

أ - تأويل وجود الذات الإلهية: يتخذ د. حسن حنفي فلسفة ١‏ فيورباخ » في تأويل 
الذات الإلهية في أنها مجرد إسقاط لما داخل النفس على المثل الأعلى للماهية 
الإسلامية؛ وبتعبير د. حنفي: ١‏ إن اللَّه لفظة نعبر بها عن صرخات الألم» وصيحات 
الفرح؛ أي إنه تعبير أدبي أكثر منه وصمًا لواقع» وتعبير إنشائي أكثر منه وصمًا خبريًا.. 
إنه لا يعبر عن معنى معين» إنه صرخة وجودية أكثر منه معنى يمكن التعبير عنه بلفظ 
من اللغة» أو بتصور من العقل» هو رد فعل على حالة نفسية: أو تعبير عن إحساس 
أكثر منه تعبيرًا عن قصد أو إيصالا لمعنى معين» فكل ما نعتقده ثم ننظمه تعويضًا عن 
فقدء يكون في الحس الشعبي هو الله وكل ما تصبو إليه ولا نستطيع تحقيقه» فهو 
أيضًا فى الشهود الجماهيري هو اللّه.. »"©! ولا شك أن التأبر بنزعة الأنسنة للذات 
الإلهية يفوح من هذا النص» وكثير من التصورات لدى كبير المجددين الحدائيين؛ 
حتى إن الصفات الإلهية هى فى رأيه: « فى حقيقة الأمر صفات إنسانية خالصة... 
وهذه الصفات في الإنسان رل الو ا وإليه على المجاز 200. 

ب - تأويل النبوة والوحي: حيث يؤول النبوة عن طريق فكرة الديالكتيك الصاعد 
والهابط في النظرية الماركسية؛ بأنها: ‏ علاقة الفكر بالواقع..؛ فالنبوة التي تتحدث 
عن إمكانية إيصال النبي باللّهء وتبليغ رسالة منه» هي في الحقيقة مبحث في الإنسان 
كحلقة اتصال بين الفكر والواقع "٠‏ . 

٠‏ بل إن الديالكتيك يتضح أثره في التأويل العلماني عندما يذهب إلى أن النبوة 
عبارة عن درجة من درجات الخيال الناشئ عن قوة المخيلة؛ وهي ليست ظاهرة 
فوقية مفارقة ويمكن فهمها ‏ في ظل هذا التصور على أساس أنه تجربة خاصة أو حالة 
من حالات الفعالية الخلاقة.. وهذا كله يؤكد أن ظاهرة الوحي - القرآن - لم تكن 


= بيروت ( ص٥۵‏ ” )ء وانظر: إشكاليات القراءة وآليات التأويل» طء ( 1987م )؛ بيروت ( ص 7518 ). 
(۱) د. حسن حنفي: التراث والتجديد القاهرة( 1549م )۰( ص 170-118 ). 
(7) د. حسن حنفى: من العقيدة إل الثورةء ( ۱۹۸۸م )ء مكتبة مديولي» القاهرة ٠٠٤ - 1٠۲ /١(‏ ). 
(۳) السابق ( / ٤‏ )» وانظر 2 قا د. حسن حنفي: دراسات إسلاميةء بيروت ( ۱۹۸۲م )6 
( ص ۵۹ء ٤١٥‏ ). 


بوم سس بس القرمات الاعتقادية للنهضة )١(‏ 
ظاهرة مفارقة للواقع» أو تمثل وبا عليه أو تجاورًا لقوانينه؛ بل كانت جزءا من مفاهيم 
الثقافة» ونابعة من مواصفاتها وتصوراتها »". 

ج - التأويل العبثي للقرآن: بناء على اعتناق الحدائيين العرب لفكر الأنسنة 
والهرمينوطيقا؛ فإن النص القرآني عندهم: « نص بشري وخطاب تاريخي» لا يتضمن 
معنّى جوهريًا مفارقًا ثابنًا.. وليس ثمة عناصر جوهرية ثابتة في النصوص» بل لكل 
قراءة - بالمعنى التاريخي الاجتماعي - جوهرها الذي تكشفه في النص..؟ فالقرآن في 
حقيقته وجوهره متنج ثقافي» تشكّل في الواقع والثقافة خلال فترة تزيد على العشرين 
عامّاء ومن لغته وثقافته صيغت مفاهيمه» فالواقع أولاء والواقع ثانيّاء والواقع أخيرًا »”". 

ولا شك في أن هذه الأفكار الحداثية العدمية التي وجدت لها مؤسسات 
ومخططين» ودعاة في العالم العربي الإسلاميء لها انعكاس على مشروع النهضة 
الحضارية المنشودة التي تتخذ من القرآن مرجعيتها في إطار الاجتهاد والتجديد 
الإسلامي» ويمكن القول: إن من أسباب البقاء في حالة التأخر هو المشروع الحدائي 
الذي تحميه النخبة المخططة؛ وتعرقل كل جهد لدى المشروع الإسلامي للنهوض» 
حتى وصل الأمر بكبير الحداثيين إلى أنه يعلن عن: ١‏ إن مهمتنا هي أن ننتقل بحضارتنا 
من الطور الإلهي القديم إلى طور إنساني جديد؛ فبدلا من أن تكون حضارتنا متمركزة 
على اللَّه.. تكون متمركزة على الإنسان.. إن تقدم البشرية مرهون بتطورها من الدين 
إلى الفلسفة» ومن الإيمان إلى العقل» ومن مركزية اللّه إلى مركزية الإنسان حتى 
تصل الإنسانية إلى طور الكمال.. »'". 

هكذا يكون النظر إلى دور الإيمان باللّه في بناء الحضارة؛ فبدلا من العودة إلى 
منهج اللّهء تكون زحزحة هذا الدور وتحريض أمة بأكملها على ترك منهج هو أساس 
حضارتها وحياتها. 


(١)د.‏ محمد عمارة: التفسير الماركسي للإسلامء ط؛( 1477ه/ 7١٠1م‏ )» دار الشروق» القاهرة ( ص 00 ) 
ومابعدها. 

(۲) د. نصر أبو زيد: نقد الخطاب الديني ( ص ۲۸ء 14:87 )ء ط ( 1997م )» القاهرة. 

(۳) د. حسن حنفي: مقدمة لترجمة كتاب: لسنج: تربية الجنس البشريء القاهرة ( 1۹۷۷م )> ( ص ٠١١‏ )ء 
وانظر: د. عمد عمارة: قراءة النص الديني بين التأويل الغربي والتأويل الإسلامي ( ص 74)ء ط ۲٠٠1(1‏ م)» 
الشروق الدولية القاهرة. 


المقرمات الاعتقادية للتهضة )١(‏ س سس ب ب سس إ 
وقد كان لهذا الفكر الحداثي الذي بدأ تغريبيًا لا يأبه بالقرآن والتراث الإسلامي؛ 
ل يعر إلى القع ها ف مار ينض الإسلامية ركن الي الخلا و لزب 
الهرمينوطيقي» والروح الأنسنية» كان له أثره في انقسام وحدة الفكر بين مفكري الأمة: 
« في شؤون من أخطر شؤون الحياة والوجود. وما هو إلا التخمين والاسترسال فيه 
دون حدود أو قيود» وخطر ذلك قد لا يتبدى واضحًا اليوم» ولكن عندما يكثر ذلك 
الإنتاج الفكري كما يقولون» وتغص البيئة الثقافية بآثاره وأوضاره فلن تجد الأجيال 
القادمة فرصة التنفس في فضاء صحي» ولن يكون طلب العلم والبحث عن الحقيقة في 
أمر وجودنا الحضاري أمرًا مسيرًا أو سبيلًا قاصدّاء بل ستتعقد الأمور لا قدر الله ». 
۳ - التاريخانية والعقلانية لدى الجابري: 
نزعتان منهجيتان في الفكر الحداثي المعاصرء وهما امتداد للنظرية الماركسية 
الع تمت أسباسا على ‹ المادية التاريخية » و المادية الجدلية » فى تحليل الظواهر 
الطبيعية والاجتماعية» و« المادية التاريخية » مصطلح وضعه دلت للدلالة على 
مذهب كارل ماركس ويتلخص في أن: ١‏ الوقائع الاقتصادية أساس كل الظواهر 
التاريخية والاجتماعية» وأنها المحددة لهاء وتقابل المثالية التاريخية التي تذهب إلى 
أن للمؤثرات الفكرية والروحية شأنّا في الوقائع الأولى للمؤثرات الاقتصادية »7 
ولا يبتعد مفهوم المادية التاريخية عن مفهوم المادية الجدلية» فإن كانت الأولى 
تختص بتفسير الزمن والتاريخ» فإن الثانية تذهب إلى أن: « جميع مظاهر الوجود على 
اختلافها نتيجة تطور مستمر للمادة في كمها وكيفهاء ويؤدي إلى تطور مفاجى ». 
وقد انعكست النظرية السابقة على تفسير الدين» فبناءً على المادية التاريخية 
والجدلية يذهب مؤسسو الماركسية إلى أن: « الإنسان هو الذي يصنع الدين» وليس 
الدين هو الذي يصنع يقينناء إن الدين هو وعي الذات» والشعور بالذات لدى اللإنسان 
الذي لم يجد بعد ذاته» أو الذي فقدهاء لكن الإنسان والدولة والمجتمع... ينتجان 
الدين الوعي المقلوب للعالم 96. 
(1) د. حسن الشافعي: حركة التأويل النسوي للقرآن والدين وخطرها على البيان العربي وتراثه ( ص ۷۳). 
(۲) المعجم الملسفي: مجمع اللغة العربية ( ص 1514 ). (۳) السابق ( ص ١١٤‏ ). 


(4) كارل ماركى وفردريك أنجلز: حول الدين؛ ترجمة: حافظ ليس ( ص75 ) ط٣‏ ( ١۱۹۸م‏ ) دار 
الطليعة؛ ببروت. 


المقرمات الاعتقادية للنهضة )١(‏ 
والتاريخانية بوصفها تطورًا للمادية الجدلية التاريخية ليس المقصود بها التاريخ 
أو « ما يتعلق بالتاريخ أو ما يكون تاريخيا « كتاب تاريخي » « منهج تاريخي ».. 
« واقعة تاريخية ».. ما ليس خياليا "'» وإنما هي من المنظور الماركسي: « وجهة 
نظر تقوم على اعتبار موضوع معرفي معين بصفته نتيجة حالية لتطور يمكن تتبعه في 
التاريخ "١‏ وهو مفهوم يدل - كذلك - على: «مبداً تاريخية المفاهيم» وموضوع 
معرفة معينة؛ أي أنه يدل على أن هذه المعرفة يحددها التاريخ وحركة المجتمع »". 
ويعد الجابري من أبرز الحدائيين المعاصرين تجديدًا وتوظيقًا للفكر التاريخاني 
في قراءة ( النص الديني )» والتراث الإسلامي. من خلال الارتكاز على ١‏ سلوكان 
فكريان لا ينفصلان: التاريخانية: هي جعل العقل حاضرًا في التاريخ ينظمه على 
صعيد الوعي» ويحركه على صعيد الممارسة» والعقلانية: هي جعل التاريخ حاضرًا 
في العقل يلهمه الدروس والعبر» ويحمله من حين إلى آخر على مراجعة تصوراته 
وفحص مبادته وطريقة إنتاجه 26. 
وهو بناءً على ذلك يعرف تاريخية الفكر بأنها: « ارتباطه بالواقع السياسي 
الاجتماعي» الاقتصادي الثقافي» الذي أنتجه أو على الأقل تحرك فيه 6. 
والعقلانية التى يتبناها الجابري بوصفها سلوكًا مصاحبًا ملازمًا للتاريخانية؛ هي 
ا الكل رهن تند اد واه د اقرف ااا اتل 
كانت ( ۱۷۲۴ - م )؛ وهي: « تهتم بنقد أسس المعرفة وآلياتها ونتائجها». 
وبإضافة التاريخية تكون العقلانية النقدية في معناها الواسع - عند الجابري - 
هي: « التعامل النقدي مع جميع الموضوعات,. مادية كانت أو معنوية؛ التعامل الذي 
يأخذ بعين الاعتبار تاريخية المعرفة ونسبيتها وحضور الأيديولوجي واللاعقلي قيهاء 
أو إمكانية حضوره على الدوام. إنها باختصار ممارسة عقلية تقوم عا عدم التسليم 


۹۲ 


.)٠١١ /5( أندرية لالاند: موسوعة لالاند الفلقية‎ )١( 

(۲) السابق (050/5). 

(۳) معسجم الماركسية النقدي: فيليب دي لاراء ترحمة: خليل كفلت ( ص 88” ). 

(4) الجايري: المسألة الثقافية في الوطن العري ( ص 4 )ء ط 1 (349 ١ع‏ )ء مركز دراسات الوحدة العربية: بيروت. 
(5) نحن والتراث ( ص ۲۹ ), ط1 ( 1481م )ء المركز الثقافي العريء الدار البيضاء. 

(5) المسألة الثقافية في الوطن العري ( ص 788 ). 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( ١‏ ) 


فلل 
بأي شيء إلا بعد فحصه» إنها موقف ضد التقليد 2(6. 

والعقلانية بالمعنى السابق؛ هي المذهب الوضعي الذي يتضمن القول: 2 إن المعرفة 
الصحيحة هي المعرفة المبنية على الواقع والتجربة» وأن العلوم التجريبية هي التي تحقق 
المثل الأعلى لليقين »”"» وهذا المذهب هو ما غرف ب ١‏ بالوضعية المنطقية »؛ ذلك 
الاتجاه الفلسفي المعاصر الذي: « يعول ناماع التجربة تحقيقًا للدقة والتحليل 
المنطقي للغة العلماء ولغة الحديث؛ ويعدها المصدر الوحيد للمعرفة.. »". 

وارتباط التاريخانية بوصفها امتدادا للنظرية الماركسية. بالعقلانية الوضعية يحولها 
إلى عقلانية مادية؛ وهي: « الإيمان بأن الواقع المادي ( الموضوعي ) يحوي داخله 
ما يكفى لتفسيره دون حاجة إلى وحى أو غيب... وقد ترجمت هذه العقلانية المادية 
ا إلى ھا سندى رة الاستنارة» التى ذهبت إلى أن عقل الإنسان قادر على 
الوصول إلى أي تدومق الجعرفة ر لدكل + ¢ 

ويعد الجابري امتدادا لهذه الفلسفة المادية الجدلية» التى ترى أن الدين» والفكر 
يمن ولا اكات ر ت وان و ا ي بهار اجر لعفل 
وقواعده غير الواقع ». 

ويطرح الجابري السؤال: « هل يقبل الإسلام كعقيدة التفسير المادي الجدلي 
للتاريخي؟ وبعبارة أوضح: ألا يتعارض التفسير المادي الجدلي مع العقيدة 
الإسلامية؟ 206 

وأجيب الجابري: لا يقبل الإسلام الفلسفة المادية الجدلية من جذورهاء وبالتالي 
لأ يقبل أن يفسّر بهاء فهي تتعارض مع الدين السماوي المنزل» فكيف يمكن استخدام 
منهج في تفسير دين؟ في حين أن هذا المنهج ينكر الأصل السماوي لهذا الدين؟ 
)١(‏ المسألة الثقافية في الوطن العري ( ص ۲۸۵ ). 
(۲) د.جميل صليبا: المعجم الفلسفي (؟/ ٥۷۸‏ ) وما بعدها. 


(۳) المعجم الفلسفي: مجمع اللغة العربية ( ص ۲٠١‏ ). 
(4) د. عبد الوهاب المسيري: الحداثة وما بعد الحدائة ( ص ۱۷ )ء طا ( 1474ه/ 5١٠1م‏ )ء دار القكر 


المعاصرء دمشق» يبروت. 
(5) الجابري: تكوين العقل العربيء نقد العقل العربي ( جا )» ط ۸ء ) ۲م( بيروت» مركز دراسات 
الوحدة العربية. 


)١(‏ الجابري: التراث والحداثة ( ص ١١4‏ ط؟ء ( ۱۹۹۹م ) بيروت» مركز دراسات الوحدة العرية. 


ووىك ليلس سد القرمات الاعتقادية للنهضة )١(‏ 

ولكن الجابري يرى غير ذلك مستدلًا بما يرى أنه يسعفه - في هذه المسألة - من 
التراث الإسلامي: من خلال المقاربة بين التصور المادي الجدلي في تفسير التاريخ؛ 
وهو: « أن الناس هم الذين يصنعون تاريخهمء وآن القوي منهم يظلم الضعيف 
ويستغله. وأن هذا الضعيف يثور لرفع الظلم عنه» وجَعل حد للاستغلال الذي 
يتعرض له. هذا الصراع بين الأغنياء والفقراء هو أصل السلطة.. ٠»‏ 

يقارب الجابري بين التصور السابق ( الناس هم الذين يصنعون تاريخهم )» والمبدأ 
الإسلامي: « إن الإنسان مسؤول عن أفعاله.. وما دام الإنسان مسؤولا عن أفعاله. فإنه 
يصنع بنفسه مصيره أو تارييخه 06©. 

وهنا أيضا مقاربة بين نظرية وضعية تتنكر للرسالات السماوية» ومبدأ ديني يجعل 
الإنسان مسؤولا عن أعماله» ففرق بين الصراع المادي بين الأضداد في الرؤية 
الماركسيةء ومسألة المسؤولية في العقيدة الإسلامية» والتي تجعل الإنسان مسؤولا 
عن تنفيذ منهج إلهي؛ فالذي يصنع التاريخ ليس ذلك الإنسان بوصفه كائنًا ماديّاء إنما 
بوصقه إنسانا ربانيا. 

وكذلك يقارب الجابري بين المادية التاريخية» و« السنن الإلهية ؛ في القرآن» ومن 
حيث هي قانون ونظام أقرّهما الله تجري وفقهما الأمور في هذه الحياة الدنيا". وهنا 
منزلق من منزلقات الجابري؛ فالسنن الإلهية في قيام الحضارات وسقوطها مرتبطة 
بمدى تطبيق منهج الله 3# عندما تتاح الوسائل المهيئة لذلك وهي حضارية» تتنافى 
مع المادية الجدلية القائمة على الصراع» فالسنن ليس فيها صراع ولا أضداو؛ بل لها 
أبعادها الإيمانية والحضارية كما سيأتي بيانه في موضعه. 


د 


.)١١١١١٤( السابق‎ )١( 
.)1١6 (؟) انظر: السابق ( ص‎ 
وما بعدها.‎ ) ١١9 انظر: السايق ( ص‎ )۳( 


المقومات الاعتقادية للنهضة )١(‏ 


دور الرسالة القرآنية قي تكوين 
العقل العربي لدى الجابري 


في نقد الجابري لمظاهر التأخر في العالم العربي المعاصر يطبق المنهج المادي 
الجدلي الماركسي الذي طوره ميشال فو كو إلى المنهج الحفري الآركيولجي؛ بمعنى 
الحفر في طبقات المعرفة والثقافة للوصول إلى أصولها" وقد استعار الجابري هذا 
الهج للحقر فى أصول الانتخطاط الخضاري - من وجهة نظارة ب خلال مشروعة 
الفكري: نقد العقل العربي الذي أساسه أربعة أجزاء”"» ويعتبر باقي الإنتاج الفكري 
له امتدادا وتفصيلا یرس لمشروعه الأساسي على مستوى المنهج والرؤى. 

وهو لم يطلق على مشروعه « نقد الفكر العربي »» وإنما اختار « نقد العقل العربي »؛ 
لأنه يريد أن يعبر عن: « عقل الحضارة الإسلامية »؛ لذا فهو يرى أن الواجب يقضى 
استعمال ١‏ العقل العربى » تجنبا للالتباس الذي ينشأ من ارتباط لفظ ٠‏ إسلامى » 
بالدين في ذهن المسله©. ۰ 

وهو يربط مشروعه الفكري» بمشروع النهضة التي يهدف إليها؛ حيث يرى أن: 
« نقد العقل جزء أساسي وأَوْلَى من كل مشروع للنهضة. ولكن نهضتنا العربية الحديثة 
جرت فيها الأمور غير هذا المجرىء ولعل ذلك من أكثر عوامل تعثرها المستمر إلى 
الآنه وهل يمكن بناء نهضة بغير عقل ناهضء عقل لم يقم بمراجعة شاملة لآلياته 


(۱) راجع: ميشال فوكو: حفريات المعرفة ( ص 117 ) وما بعدهاء ترجمة: سالم يفوت» ط۲ ( ۱۹۸۷م )» المركز 
الثقاقي العربيء الدار البيضاء. 

(۲) هي عل التوالي: تكوين العقل العربي» بنية العقل العربي» ط1» ( ١٠٠٠م‏ )» مركز دراسات الوحدة 
العربيةء ييروت؟ العمل السياسي العري: ط؛» ( ١٠٠۲م‏ )ء مركز دراسات الوحدة العربية؛ بيروت؛ العقل 
الأخلاقي العري: دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية» ط١‏ ( ١١٠٠م‏ )» دار المركز الثقاني العربي» 
الدار البيضاء. 

(۳) انظر: الجابري: المسألة الثقافية في الوطن العري ( ص ۲۷۸ )؛ ط ۲ء ( ۱۹۹۹م )؛ بيروت» مركز دراسات 
الوحدة العربية. 


44 المقومات الاعتقادية للنهضة (1) 


ومفاهيمه وتصوراته ورؤاه »'. 


هذا وقد اقتدى الجابري في تحديده لمفهوم « العقل العربي »© بتقسيم 
« أندريه لالاند » - في موسوعته الفلسفية - للعقل إلى: عقل مكون وعقل متكون: 

أ - العقل المكوّن أو الفاعل: ويقصد به: « النشاط الذهني الذي يقوم به الفكر 
حين البحث والدراسةء والذي يصوغ المفاهيم ويقرر المبادئ *؛ وبعبارة أخرى: 
« إنه الملكة التي يستطيع بها كل إنسان أن يستخرج من إدراك العلاقات بين الأشياء 
مبادئ كلية وضرورية؛ وهي واحدة عند جميع الناس 76". 

ب - العقل المتكوّن أو السائد: وهو « مجموع القواعد والمبادئ التي نعتمدها 
في استدلالاتنا الك 

والعقل بالمعنى الثاني - كما يذهب ١‏ لالاند » - مختلف من عصر إلى عصر ومن 
فرد لآخر؛ فإن « العقل المكوّن والمتغير ولو في حدود هو العقل كما يو جد في حقبة 
وشية نيك ا ا اا (الحقل ٠)‏ و کے آنه شه :هته لفقل كنا نز 
في حضارتنا وفي زماننا ؛» وبمعنى آخر إنه « منظومة القواعد المقررة والمقبولة في 
فترة تاريخية ماء والتي تعطى لها من خلال تلك الفترة قيمة مطلقة 4”". ١‏ 

ويناءً على تمييز ١‏ لالاند ١‏ بين العقل المكون والعقل المتكون: فإن الجابري يؤكد على 
أن ما يقصده ب: « العقل العربى » العقل المكون؛ « أي جملة المبادئ التي تقدمها الثقافة 
العربية للمنتمين إليها كأساس لاكتساب المعرفةء أو تفرضها عليهم كنظام معرفي ». 

ما العقل المكوّن؛ فهو تلك الخاصية التى تميز الإنسان عن الحيوان؛ أي القوة 
الناطقة 6 باصطلاح القدماءء وعلى هذا فإن: « الإنسان يشترك مع جميع الناس 
يا كانوا وفي أي عصر كانوا في أنه يتوفر على عقل مون وينفرد هو ومن ينتمي معه 
إلى تلك الجماعة الثقافية بعقل مكون» والذي هو عبارة عن النظام المعرفي ( مفاهيم» 


.) ۲۹۰٥ص‎ ( الخايري: تكوين العقل العري‎ )١( 

(؟) أندرية لالاند: الموسوعة الفلسفية (۳/ ٠٠١۹‏ ) وما بعدها. 

(۴) السايق ( 7 / ٠١٠٠١٠١‏ )ء وانظر؛ تكوين العقل العربي ( ص .)١5 ١6‏ 
(8) السايق (۳/ ٠١١١١‏ )> وما بعدها. 

(۵) السايق ( 7 / ٠١138‏ )ء وما بعدها. 

(5) تكوين العقل العربي ( ص ١5‏ ). 


المقومات الاعتقادية للنهضة (1) سسب بلسي لإا 
تصورات.. ) الذي يؤسس الثقافة التي ينتمون إليها ». 

وقد وف الجابري مفاهيم « لالاند » السابقة في مشروعه: نقد العقل العربي؛ 
بوصفه عقلًا متكونا على مدى زمن ثقافي ممتد يبدأ من العصر الجاهلي حتى العصر 
الحاضرء هذا الزمن الثقافي الذي شكل الفكر العربي بوصفه: « أداة للإنتاج النظري 
صنعته ثقافة معيئة لها خصوصيتها؛ هي الثقافة العربية بالذات» الثقافة التي تحمل 
معها تاريخ العرب الحضاري العام» وتعكس واقعهم أو تعبر في ذات الوقت عن 
عوائق تقدمهم وأسباب تخلفهم الراهن 0©. 

ويرى الجابري أن الثقافة العربية ذات زمن ثقافي واحد إلى اليوم» وهذا الزمن 
يشمل: ‏ ما بعد عصر التدوين وما قبله.. قد ظل يتموج بين نظم معرفية ثلاثة» وبفعل 
التصادم والتداخل بين هذه الم ذاتها دون أن يحقق الفكر العربي قطيعة نهائية مع 
أي منهاء ولا إعادة ترتيب العلاقات بينها بصورة تسمح بتدشين بداية جديدة تضع 
خدا فاص تاتا مين ما قبل ونا بحدا“. 

وعصر التدوين هو الذي بدأ منذ تأسيس دولة العباسيين عام ( 15١ه‏ ) إلى بدء 
خلافة المتوكل عام ( ٠ه‏ )» وهو العصر الذي يعرف تاريخيا بعصر التدوين 
والترجمة)» وفي رصد الجابري لمظاهر التأخر وأسبابه يؤكد على وحدة الزمن 
الثقافي العربي» رابطا بينه وبين العصر الجاهلي» ومتسائلا: « ماذا يقي ثابتا في الثقافة 
العربية منذ العصر الجاهلي إلى اليوم؟ »6 ومجيبا على نفسه: « أشياء كثيرة لم تتغير 
في الثقاقة العربية منذ « الجاهلية » إلى اليوم» تشكل في مجموعها ثوابت هذه الثقافة» 
وتؤسس بالتالي بنية العقل الذي ينتمي إليها ». 

وترتبط عصور الزمن الثقافي ل - من منظور الجابري - بطريقة لا شعورية؛ 
من خلال اللاشعور المعرفي» وهو: « مجموع العمليات» والنشاطات الذهنية الخفية 
التي تتحكم في عملية المعرفة لدى الفرد "؛ وبناء على هذا المفهوم الذي اقتبسه 


.)١5 4۳ (؟)الابق ( ص‎ .)١١ الجابري: تكوين العقل العري ( ص‎ )١( 


(۳) السابق ( ص 59525956 )., (£) الابق ( ص 5886). 
(6) السابق ( ص ۰۳۸ ۳۹). (۲) الابق (ص 35 ). 


(۷) السابق ( ص 5١٠‏ ). 


مو سس ئنييهعهييبييسس | سسسب المقومات الاعتقادية للنهضة )1١(‏ 
الجابري من « ريجيس دوبري »الذي ظور الرؤية الماركسية التى ترى أن العلاقات 
والأفكار اتعكاس للواقع المادي”". ٠‏ 

وبناء على المفهوم السابقء فإن اللاشعور المعرفي العربي هو: « جملة المفاهيم 
والتصورات والأنشطة الذهنية التي تحدد نظرة الإنسان العربي - المنتمي للثقافة 
العربية - إلى الكون والإنسان والمجتمع والتاريخ.. إلخ »". 

ولكي يوضح الجابري رؤيته في الربط بين العصر الجاهلي والتأخر الحضاري 
في العصر الحاضرء يلح على قارئه متساثلا: كيف يمكن الانتقال من عصر التدوين 
إلى العصر الجاهلي» كيف يمكن تفسير إنتاج علماء عصر التدوين بالرجوع إلى 
منتجات العصر الجاهلي؟“ وكذلك يجيب الجابري مبينًا أنه استعمل لتفسير هذه 
المسألة مفهومًا مركزيًا في الدراسات السيكولوجية هو: الاستضمار وهو أن: « العقل 
البشري يتشكل حسب الموضوع الذي يتعامل معه ويكتسب من خلاله فعاليته.. 6©. 
ولما كان الموضوع الذي يتعامل معه العقل العربي في عصر التدوين هو « النص 
القرآني ونصوص الفكر الجاهلي ( الأدب. الشعرء الأمثال.. إلخ )» إذا رجعنا إلى 
هذا وذاك وربطنا بينهماء سَهْلَ علينا أن نتوصل إلى النتيجة التالية؛ وهي أن العقل 
العربي هو فيزياء النص العربي» أعني أن قوانين العقل العربي ستكون بالضرورة» 
لا أقول انعكاسًاء بل أقول: ذات علاقة متينة يقوانين النص العربي الجاهلي والقرآني» 
E a)‏ وجرا إل كن رتسي ول يخا يمره 
الخطاب» أعني الرؤية التي يحملها عن العالم ويكرسها ويغذيها »0©. 

وعلى هذا؛ فإن الجابري عندما يقوم بنقد العقل العربي» فهو يقصد أن هناك 
تصورات ومفاهيم ونظم معرفية شكلته ترتبط بالعصر الجاهلي» والنص القرآني» 
فما هي تلك النظم المؤطرة للمفاهيم والتصورات من منظوره الحداثي؟ 
دور الرسالة القرآنية في النُظم المعرفية للثقافة العربية: 

اعتمد الجابري في تقسيمه لنظم المعرفة في الثقافة العربية على مفهوم 
)١1(‏ انظر: الجابري العقل السياسي العربي ( ص ٠١‏ ) وما بعدها. 


(؟) السايق ( ص .)١١‏ (۳) تكوين العقل العربي ( ص١4:١4‏ ). 
(5. ه) العراث والحداثة ( ص .)3٠١‏ (1) السابق ( ص .)31١1203535١‏ 


المقومات الاعتقادية للنهظة (1) uu‏ بې 
« الأيستيمي ٠؛‏ أي النظام المعرفي مستلهمًا إياه من الفيلسوف الفرنسي« ميشال 
فوكو » وتتحدد دلالة هذا المفهوم باختصار كبير في أن: كل مرحلة كبرى في التاريخ 
يوجهها ويتحكم في بنيتها نظام معرفي معين'". 

وبالدمج بين مفهوم الأبستيمي» ومفهوم اللاشعور المعرفي أو الاستضمار - 
يذهب الجابري إلى أن النظام المعرفي هو: « جملة المفاهيم والمبادئ» والإجراءات 
التي تعطي للمعرفة في فترة تاريخية ما بنيتها اللاشعورية »» ويمكن اختزال هذا 
ا إلى أن : « النظام المعرفي في ثقافة ما هو بنيتها اللاشعورية . 

وبناء على هذاء يصنف الجابري جميع أنواع العلوم والمعارف في الثقافة العربية 
الإسلامية إلى ثلاث مجموعات تشكلت منتجة ثلاثة أنظمة معرفية؛ هي: 

:) النظام المعرفي البياني: ( علوم البيان - العقل البياني‎ - ١ 

من أصول فقهء وفقه» ونحوء وبيان» وبلاغة» وعلم كلام... إلخ» ويؤسسها نظام 
معرفي واحد يعتمد قياس الغائب على الشاهد كمنهاج في إنتاج المعرفة» وهي: 
« المعقول الدينى العربى » المقيد بالمجال التداولى الأصلى للغة العربية ( العصر 
الجاهلي ) كرؤية واستشراف". 0 

۲ - النظام المعرفي العرفاني: ( علوم العرفان = العقل العرفاني = العقل المستقيل ): 

من تصوف» وفكر شيعي» وفلسفة إسماعيلية» وتفسير باطني للقرآن» وفلسفة 
إشراقية» وفلاحة نجومية» وعلم تنجيم وسحر وطلسمات.. ويؤسسها نظام معرفي 
واحد يقوم على « الكشف والوصال» و« التجاذب والتدافع » كمنهاج» وهي في - 
رأي الجابري - ١‏ اللامعقول العقلي 6 بمعنى أنه الذي ينسب إلى العقل لا إلى الدين؛ 
والذي كرسته الهرمسية كرؤية واستشراف. 

" - النظام المعرفي البرهاني ( علوم البرهان = العقل البرهاني ): 

من منطق» ورياضيات» وطبيعيات بفروعها المختلفة» ويؤسسها نظام معرفي واحد 


)١(‏ انظر: ميشال فوكو: حفريات المعر فة ( ص ١9‏ ) وما بعدها ( ص 75 ) وما بعدهاء ود.كال عبد اللطيف: 
الفكر الفلسفي في المغرب ( ص ۸۸). 

(۲) تكوين العقل العري ( ص ۳۷). (۳) الابق ( ص ۳٣٣٣‏ 32378 ). 

,) 30957” انظر : الابق ( ص‎ )٤( 


ا ت کت المقوسات الاغتقادية للنهضة 231 


يقوم على الملاحظة التجريبية والاستنتاج العقلي» وهي في - رأي الجابري - « المعقول 
العقلي ١؛‏ أي المعرفة العقلية المؤسسة على مقدمات عقلية كرؤية واستشراف”". 

وهذه النظم المعرفية الثلاثة تشكلت تماما في عصر التدوين والترجمة عصر البناء 
الثقافي العام» التي ترسخت على ثلاثة مواريث فكرية: الموروث العربي الإسلامي 
الخالص ( اللغة والدين كنصوص )» والموروث العرفاني الذي يؤسس قطاع اللامعقول 
أو العقل المستقيل في الموروث الهرمسي القديم» والموروث الأرسطي البرهاني 
الذي يؤسس الفلسفة والعلوم العقلية". 

والنقد الذي يأخذه الجابري على هذه النطّم» نقد إستمولوجي؛ أي موجه إلى 
الأسس المنهجية؛ والفعل العقلي الذي تقوم عليه عملية المعرفةء وفيما يخص النظام 
المعرفي البياني الذي يتمثل في اللغة والدين كنصوصء نجد أن الجابري يذهب إلى 
أن التراجع الحضاري في الثقافة العربية يرجع إلى: 

- ارتباط اللغة العربية المعاصرة بالمجال التداولي في العصر الجاهلي. 

- علاقة القرآن الكريم بالمجال التداولي في العصر الجاهليء وأثره في 
عملية التقدم. 

أولا: تحليل دعوى أن اللغة العربية المعاصرة مرتبطة بالمجال التداولي في العصر 
الجاهلي: ينطلق الجابري في دعواه هذه من أن اللغة العربية مخدد أساسي للعقل 
العربى بنية ونشاطا من خلال الدور الذي اضطلعت به فى الثقافة العربية» ودورها 
في تحديد أسس التفكير العلمي وأدواتهء وتأثيرها في نظرة أصحابها إلى الكون 
والإنسان”"؛ حيث كان لها دور يالغ الأهمية في: 

أ- الدراسات والأبحاث الإسلامية عقيدة وشريعة» فكثير من الخلافات المذهبية 
والكلامية مرده إلى اللغةء أمّا الخلافات السياسية فكانت تحركها دوافع اجتماعية؛ 
وعلى الرغم من هذا فقد كانت تجد في النص الديني سندا وغطاء بفضل اللغة 


وانفتاحها. 
ب - أن أول عمل علمي منظم مارسه العقل العربي» هو جمع اللغة العربية ووضع 
)١(‏ انظر: الاب ( ص ۳٣۳‏ ), (؟) انظر: السابق ( ص 7585 ). 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( ١‏ ) س سس سب سس إء | 
قواعد لهاء والمتهجية والمفاهيم والآليات الذهنية التي استعملها اللّغويون والنحاة 
الأرائلء أتخذت أصلَا يعتمده مؤسسو العلوم الإسلامية؛ قأصبحت علوم اللغة مثالا 
ونموذجًا لعلوم الدين". 

ج - ولما كانت اللّة العربية هي اللغة الحية الوحيدة في العالم التي ظلت كما 
هي في كلماتها ونحوها وتراكيبها منذ أربعة عشر قرنًا على الأقل» فإن تأثيرها على 
العقل العربي ونظرته إلى الأشياء تأثر بالنظرة التي تجرها اللغة العربية”". 

د - اللغة العربية لغة لا تاريخية» بمعنى أنها تعلو على التاريخ» ولا تستجيب 
لمتطلبات التطورء فهي لا تسعف بالكلمات الضرورية للتعبير عن الجانب العلمي 
الصناعي والتكنولوجي» والأشياء الحضارية المادية والفكرية التي تشكل قوام العلم 
المعاصرء أي افتقاد المادة الضرورية المعبرة عن الجانب العلمي””. 

ه - والتتيجة هي أن اللغة العربية الفصحى» ظلت وما زالت تنقل إلى أهلها عالمًا 
يزداد بعدًا عن عالمهم» عالمًا بدويًا يعيشونه في أذهانهم؛ بل في خيالهم ووجدانهم» 
عالمًا يتناقض مع العالم الحضاري التكنولوجي الذي يعيشونه2). 

ولا أتفق مع الجابري - مطلقًا - في حملته على اللغة العربية» بهذا الهجوم الذي يعيد 
إلى الأذهان. هجوم التيار التغريبي على اللغة العربية في النصف الأول من القرن الماضي 
والذي تزعمه سلامة موسى؛ فاللغة العربية عنده: « لغة بدوية» لا تكاد تكفل الأداء إذا 
تعرضت لحالة مدنية راقية كتلك التي نعيش بين ظهرانيها الآن. فها آنا ذا في غرفتي هذه 
لا أعرف كيف أصف أثائها بالعربية» ولكني أستطيع إجادة وصفها بالإنجليزية ). 

وكذلك تفوح آراء الجابري بما ذهب إليه سلامة موسى في أن: « اللغة الفصحى 
هى لغة بدوية» والثقافة هي بنت الحضارة» وليست بنت البداوة» فلهذا يشق علينا جدًا 
أذ شيع معاني الثقافة ا اللغة سواء بالترجمة أم بالتأليف ».و إذا كان هدف 


(۱. ۲) انظر: السابق ( ص 76). (۳) انظر: السابق ( ص 18/8 ). 

(4) انظر: السابق (ص 85). 

)٥(‏ سلامة موسى: اليوم والغد ( ص ١86‏ )» القاهرة (178م )ء وراجع: د. نفوسة زكريا: تاريخ الدعوة إلى 
اللغة العامية وآثارها في مصر ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء القاهرة ( 1570م )» الشيخ محمود شاكر: أباطيل وأسيار: 
167/1 ) وما بعدها ( الجزآن الأول والثاني في جلد واحد )ء ط؟» ( ۱۹۷۲م )ء دار المعارف» القاهرة. 

(5) السايق (ص ۷۷ء ۷۸)۔ 


1 1 بص يه سس ست ع ب صتخت بخ بخ سحت وماك الاستقادية النهضة 6307 


سلامة موسى من هجومه على اللغة العربية هو إعلانه التغريبي: « أنا كافر بالشرق 
مؤمن بالغرب؛ وفي كل ما أكتب أحاول أن أغرس في ذهن القارئ تلك النزعات التي 
اتسمت بها أوربا في العصر الحديثء وأن أجعل قرّائي يولون وجوههم نحو الغرب» 
ويتنصلون من الشرق ""؛ فإن الجابري ينتقل من التغريب إلى الحدائة ومناهجها من 
خلال تكسير المناهج في العلوم العربية الإسلامية كما سيتضح من خلال الدراسة. 

ثانيًا: تحليل دعوى ارتباط القرآن الكريم بالمجال التداولي للعصر الجاهلي: ولما 
كانت اللغة العربية لم تتغير من أربعة عشر قرنًا؛ بوصفها لغة العلم والتأليف والثقافة» 
فماهو دور القرآن الكريم في تجديد اللغة؟ يقرر الجابري أنه: « صحيح أن القرآن نزل 
بلغة عرب الجاهلية» ولكن السؤال الذي يجب التقرير فيه بصدد طريقة فهم القرآن 
هو التالي: هل نزل القرآن بلغة العرب ليبقى مضمونه سجين العالم الذي تحمله هذه 
اللغة معها: عالم الأعرابي» أم أنه بالعكس من ذلك نزل بلغة العرب ليتجاوز بهم عالم 
جاهليتهم إلى عالم آخر ل ط يُخْرِجه م ملظي إل ألثور 4 1 البقرة: ۲۵۷ ]00©. 

أجيب الجابري ومن يحذو حذوه: نعم نزل القرآن ليخرجنا ويخربجهم .من 
الظلمات إلى النور» وأصبحوا خير أمة أحرجت للناس عندما آمنوا برسالة القران» 
فبنوره كان انتشار الإسلام» وبنوره كانت إضاءات علماء الإسلام للدنيا في جميع 
العلوم النظرية والتجريبية بفروعها المتعددة» بيد أن النور الذي يقصده الجابري ليس 
نور المنهج القرآني» بل أنوار الحداثة الغربية» فهو يأتي بما يتنافى مع أن القرآن أخرج 
الناس من الظلمات إلى النور؛ لأنه - من وجهة نظره - أبقاهم في ظلمات الجاهلية» 
فهو يذهب إلى أن: « القرآن والسئة تتحدد قراءتهما بالمجال التداولى» والذي يتحدد 
أساسا ب « الموروث الجاهلي »؛ أي بنوع الثقافة ومستوى الفكر في مكة والمدينة 
على عهد النبي بيا '". 

وبناءً على الزعم السابق يريط الجابري التأخر الحضاري بالنص القرآني» فهو يتوه 
بذلك ١‏ العمل العظيم الذي أنجزه النحاة واللخويون والفقهاء... هذه العلوم قد بلغت 
قمتها مع بداية تاريخهاء وأن العقل العربي لم يضف جديدًا إلى ما أبدعه فيها خلال 


.) 718 (؟) بنية العقل العري ( ص‎ .)۷- ١ السابق ( ص‎ )١( 
.) 1١4١ تكوين العقل العربي ( ص‎ )۳( 


المقومات الاعتقادية للنبهضة ( ١‏ ) سس ب ل 


عصر التدوين.. لقد بقى سجينا رضاح هذا الع وهذا راج إلى ا رعرع 
هذه العلوم.. إنه النصء النص اللغوي بالنسبة للنحو واللغة» والنص الديني بالنسبة 
للفقه والكلام 11 

ومن الغريب أن الجابري يتجاهل الفرق الإبستمولوجي بين طبيعة العلوم العربية 
الإسلامية» والعلوم الطبيعية التجريبية؛ فهما مجالان معرفيان مختلفان من حيث 
طبيعة الموضوعات ومناهجها.. والجابري - المفكر الكبير - يعلم هذاء فماذا 
يقصد إذن؟ إنه يقصد أن التقدم يكون بالقطيعة مع مفاهيم ومناهج وآليات العقل 
البياني المبني على النص الديني حتى تلك المتعلقة بالمنهج العلمي في التفكير» فهي 
دعوة إلى القطيعة المعرفية مع النص الديني. فلقد كان :0 الموضوع الذي تعامل معه 
العقل البياني العربي هو النصوصء والتعامل مع النصوص غير التعامل مع الطبيعة 
وظواهرها؛ ذلك لأنه إذا كان العقل البشري يجد.. في مجال الطبيعة من إمكانات 
التقدم واطراده ما لا حد له» وبالتالي مما يسمح له بخلق أزمنة ثقافية جديدة كلما 
استطاع أن « يقطع » مع مفاهيمه وأجهزته النظرية السابقة فإن ما يمكن استخراجه 
واستنباطه من قواعد تحكم النص اللّغويء أو من تشريعات تستقى من النص الديني 
محدودة تمامّكء وبالتالي فلا بد أن يأتي يوم يستنفذ البحث كل إمكاناته للتقدم سوى 
المراجعة وإعادة التنظيم »”". 

نعم إن منهجية العلوم الطبيعية تختلف عن العلوم العربية البيانية» ولكن لماذا كل 
هذا الربط السلبي بين النص الديني» والعلوم الطبيعية التجريبية التي تؤدي إلى التقدم 
العلمي التجريبي؟ 

إن الجابري في دعوته إلى القطيعة المعرفية التي تجب على العقل العربي تجاه مناهج 
وآليات علماء البيان» والقطيعة كذلك مع النص الديني؛ لأنه نزل بلغة العرب التي تحمل 
طبيعتهم الحسية اللاتاريخية؛ - في دعوته هذه - يريد أن ينسب إنتاج العلماء المسلمين 
في العلوم التجريبية الطبيعية إلى تأثرهم بالفكر اليوناني كما سيأتي بيانه. 

وكان على الجابري أن يفرق بين النص الديني» واجتهادات علماء الإسلام في 
العلوم البيانية» التي ربما فيها ما يقصد من آليات ذهنية يجب القطع معهاء أمّا ضم 


.) 1717 تكوين العقل العری ( ص 774 ). (۲) اللسابق ( ص‎ )١( 


سسسب کک تخت ريات الاعتتادية للعيفية 2103 


( النص الديني > القرآن ) داخل حكم واحد مع حقول الإنتاج الثقافي الإنساني 
البياني وغيره؛ ثم الدعوة إلى القطيعة مع النص وما دار حوله وما نشا من علوم؛ فهذا 
لا يقبل من الجابري أو غيره أيّا كان. 

والجابري فى منهجه الحدائى الذي قمتٌ بتحليل بعض تجلياته - فى الصفحات 
السابقة - متأثر إلى حدٌ ر الماركسية الفرنسية» ور ر حذو 
لويس غارديه في تشخيص عقليات رجال الإسلام, والتي يذهب فيها إلى أن: ‏ رجال 
الإسلام الأوائل؛ النبي ية أولاء وصحابته المكيون» وأنصاره المدنيون» مطبوعين في 
العمق بطابع حياة العرب القدامى وعقليتهم.. إن جدة الإسلام ولنقل؛ إن « غرابته ٠‏ 
الصادرة من الداخل تؤكد ذاتها وفقًا لترسيمات عقلية قد غرس جذورها في التربة 
العضوية للتقاليد القديمة تارة لينميهاء وتارة ليحاربها ». ۰ 

هذا عن المستوى الخاص بالنظام المعرفي البياني ( النص اللوي والنص الديني ) 
وأثر ارتباطهما بالمجال التداولي للعصر للجاهلي في تعويق عملية التقدم - من 
وجهة نظر الحداثة العربية» فما هو موقف الاتجاه الإسلامي من دور الرسالة القرانية 
في النهوض بمناهج التفكير والتجربة الحضارية الإسلامية؟ 


HEF 


)١(‏ لويس غارديه: أثر الإسلام في العقلية العربية ( ص ٠١‏ )» ترجة: د. خليل آحمد خللء ط١‏ ( 1997م)» 
دار الفكر اللبناني» ببروت 


المقومات الاعتقادية للتهضة ( )١‏ س ببسيس قا 


موقف الاتجاه الإسلامي المعاصر من دور القرآن الكريم 
في تكوين العقلانية الإسلامية 


أمام الهجوم العلماني على الدين» ومحاولات تحييده عن مجالات الحياة العامة 
ومجالات الحياة العلمية» لترسيخ الوضعية المنطقية - قام مفكرو « تيار الإسلام 
الحضاري 008 ببيان وتوضيح المنهج القرآني في التفكير ودعوته إلى العقلانية. 

حيث يرى هذا التيار أن: 2 العقلانية الإسلامية نابعة من الدين» وليست غريية عن 
الدين.. والكتاب المؤسس لهذه العقلانية الإسلامية هو القرآن الكريم.. المؤسس 
للدين والأمة والدولة والحضارة في تاريخ الإسلام» ورسالة العقل والعقلانية هي 
الانتصار للإسلام وليست الثورة عليه 94" 

ومن هذا المنطلق القرآني يذهب محمد عمارة إلى أن العقل: « ملكة وغريزة 
ونور وفهم وبصيرة» وهبها الله 8# للإنسان؛ ولذلك فهو ليس عضوا ولاحاسة 
من الحواس؛ أي أن وجوده في الأذهان لا في الأعيان» وهو المستوى الأعلى - في 
الإدراك - لما فوق الحواس 6©. 

والذي يحدد مفهوم العقل هو ( موضوع التعقل ) من خلال التفرقة بين ما يرتبط 
بالخصوصية الحضاريةء وبين ما يرتبط بالمشترك الإنساني العام على أساس: 

أ- من حيث ارتباط العقل بالخصوصية الحضارية: فإنه في مصطلح العربية 


)١(‏ أقصد ب ١‏ تيار الإسلام الحضاري :: الاتجاه الفكري الإسلامي المستقل عن الانتماءات الحزبية والطائفية 
والذي يتبنى المرجعية الإسلامية في الإصلاح والتغيير والنهضة على الأسس والمقومات القرآنية والنبوية؛ وهي 
بذلك تضم جميع المفكرين المسلمين ما عدا: العليانيين» والشيعة» وجماعات العنف الطائفي المسلح باستثناء 
المدافعين عن أوطانهم وأنقهم في البلاد المحتلة» وكذلك ما عدا الفرق الضالة: القاديانية» والبهائيةء وأمثاها. 
(؟) د. محمد عمارة: العقل والعقلانية في الإسلام ( ص 41 )؛ ضمن أبحاث: مشكلات العالم الإسلامي وعلاجها 
في ظل العولمة والأبعاد الاجتاعية والثقافية (۲۸٤1ه/‏ ۷٠٠۲م‏ )» المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» القاهرة. 
() السابق (ص 15). 


)١( سسس المقومات الاعتقادية للتهضة‎ ٠٦ 
ومفهوم الإسلام ليس عضوًا ماديّا؛ وإنما ملكة وهبها الله للإنسان”» ويقوم بوظائف‎ 
الإدراك» فهو فعل التعقل» وبه وبالقلب والنهي واللب وبالنظرء والتدبر» والتفكرء‎ 
والفقه كان التعبير القرآني عن سبيل هذا المنهج من مناهج النظر"".‎ 
وموضوع العقل بهذا المعنى» هو العلوم الإنسانية في فلسفاتنا وفي تصوراتنا‎ 
للكون. في كل ما يهذب النفس الإنسانيةء هنا تتغاير الرؤى والفلسفات والمواريث”",‎ 
» عربي إسلامي » و« عقل ملحد‎ ١ وبهذا المعنى» وفي هذا الإطار يكون هناك عقل‎ 
و« عقل بوذي » و« عقل مسيحي »© و« عقل يهودي » مما جعل هناك تعدد في‎ 
٠ الحضارات والثقافات*“.‎ 
» العربي‎ ١ ويؤكد محمد عمارة على أن. هذا المفهوم لديه لمصطلح العقل‎ 
أو الإسلامي » ليس مفهومًا عنصريًا ولا عرقيًا؛ وإنما هو مفهوم لُغوي وثقافي‎ 
وحضاري تحدده اللغة العربية» ويما أن العربية هي لسان الإسلام؛ فإن التشابك‎ 
والوحدة قائمة بين « العقل العربي ' و« العقل الإسلامي » باعتبار الأمة العربية هي‎ 
٠ . الريادة والقيادة والقلب لأمة الإسلام".‎ 
ب - من حبث کون العقل مشتركًا إنسانيًا عاما: فهو بهذا ملكة من ملكات الإنسان‎ 
بوصفه أداة إدراكية عند كل إنسان» بالمعنى الذي عبر‎ ٠"٤ تميز بينه وبين سائر الحيوان‎ 
."» عنه رينيه ديكارت ( 168907- 1790م ): 7 العقل أحسن الأشياء توزعا بين الناس‎ 
وما ذهب إليه محمد عمارة من ربط بين اللغة العربية والإسلام في قوله‎ 
ب« العقل العربي الإسلامي » يجعلنا نستقصي في تحديد مقصده من هذا الربطء‎ 
. للتفرقة بينه وبين المقصد الحداثي الذي سبق تحليله‎ 


)١(‏ انظر: د. محمد عمارة: أزمة العقل العري ( ص١7‏ )ء طاى نبضة مصرء القاهرة ( ۲٠٠۳‏ م). 

(؟) انظر: د. محمد عبارة: أزمة الفكر الإسلامي الحديث ( ص١٠‏ )ء ط۱ دار الفكرء بيروت (5419١ه/‏ 
44م( 

(9) انظر: د. عمارة: أزمة العقل العربي ( ص ۲١‏ ). 

.) 7١ ة) انظر: السابق ( ص‎ »٤( 

)١(‏ انظر: د. محمد عمارة: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص 150 ) وما بعدهاء طا( ١٠٠م‏ ) نيضة 
مصرء القاهرة . 

(۷) رينيه ديكارت: مقال عن المنهج ( ص 54 )0 تقديم: د. عثان أمين. ترجمة: محمود الخضيري» مراجعة: 
د. محمد مصطفى حلمي ( ١٠٠۲م‏ )» اليئة المصرية العامة للكتاب. 


المقومات الاعتقادية للنهضة )١(‏ س يس سس )اا 


وعن دور القرآن الكريم في تحديث مفهوم العقلء يذهب محمد عمارة إلى 
أن القرآن انتقل بالعقل من معناه المعجمي إلى النور القرآني؛ فالمعنى المعجمي: 
« العقلُ: الججرء والتهى: ضد الحمق» والجمع: عقول» ورجل عاقل وهو الجامع 
لأمره ورأيه» مأخوذ من عقلت البعير إذا جمعت قوائمه»ء وقيل: القوي الذي يحبس 
نفسه ويردها عن هواهاء اد من قولهم: اعتقل لسانه إذا حبسه».. وسمي العقل عقلا؛ 
لأنه يعقل صاحبه عن التورط فى المهالك.. وقيل: هو التمييز الذي يتميز به الإنسان 
عن سائر الحيوان.. ». ۰ 

وقد حَدَّث القرآن مفهوم العقل» وجاء بمنهج للعقلانية» أخرجه من دائرة العصر 
الجاهلي» من كونه مرتبطًا بالثبات» أو الحبس للسان» أو التوقف خشية الوقوع في 
المهالك» وجعله ضمن منظومة معرفية تأخذ الوحي أساسا للإيمان عن طريق العقلء 
بتوظيفه في إطار منظومة تؤدي إلى اليقين من حيث: 
١‏ - الربط بين كتاب الوحي المسطور وكتاب الكون المنظور: 

الاعتماد على العقل وحده دون الوحي يقف بالإنسان عند « النسبى » و الظنى » 
اللذين هما غاية الاجتهاد الإنسانيء ويحرم الإنسان من اليقين الذي شل الع 
الإلهي» ونبأ السماء العظيم؛ فالعقل مع عظمته يدرك الخصائص والظواهر والآثار» 
أمّا الإدراك اليقيني فأساسه العلم الإلهيء والذي اختص به المتهاج الإسلامي في 
المعرفة بتزامل وتكامل آيات الله في كتابيه: « الوحي المسطور 4» وكتاب « الكون 
المنظور ». وقد اختل هذا التوازن في معارف الحضارات التي أخذت بشق منها دون 
الآخيره فعرق البعضن في المادية وحدهاء واستفرق البحضن فى البَاظئيَة ون شواها*. 
هذا فيما يخص الإدراك العقائدي» ما الإدراك العلمي التجريبي الإبداعي فلا بد أن 
يعتمد على التكامل. 
١‏ - التكامل بين سبل المعرفة: ( العقلء النقل, التجريةء الوجدان ): 

فالنموذج الإسلامي يعتمد في عملية المعرفة على هدايات أربع؛ هي: العقل والنقل 
والتجربة والوجدان» باعتبارها سبلا متعاضدة متعاونة متفاعلة» في تحصيل معارف» وحقائق 


.)50145 /4 ( اين منظور: لسان العرب‎ )١( 
.) ٠٠١ انظر: د. محمد عمارة: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص‎ )۲( 


۸ مسمس سسحت المقومات الاعتقادية للنهضة )١(‏ 
وسنن قوانين كتاب الوحى والوجود» واكتشاف آيات اللّه فى الأنفس والآفاق2". 

وعلى هذا؛ فإنها عقلانية إسلامية في جمعها بين الهدايات الأربع» محفوظة التوازن 
بالعقل الإيماني العلمي المتحلي بأخلاق الإسلام؛ فلا تكون كالحضارات: ‏ التي 
أخذت بالاحتكام إلى العقل فقط» فبلغت القمة في التحرر والانحدار الخلقي »". 

هذا على متوى وسائل المعرفةء أما على مستوى موضوعات العلم والمعرفة. 

و م 

فإن الآبات التي ذكر فيها العلم والعلماء في القرآن الكريم تبلغ أكثر من ثمانمائة 
آية"» وموضوعاتها تتناول نوعين من العلم: 

-١‏ علوم الدين: وهي العلوم الشرعية التي مصدرها الوحي» وهي العقيدة 
وآلياته فى إطار التفرقة بين الثوابت والمتغيرات. 

۲ - العلوم العقلية: وهي العلوم والفنون والنظم والأعراف» ومصدر هذه العلوم؛ 
هذه التجربة الإنسانية والتأمل العقلى2. 

وهذه التفرقة بين العلوم من حيث موضوعاتها إلى شرعية» وعقلية» ليس معناه 
الفصل بين علوم الدين» وعلوم الدنيا ولكن معناه تحديد مدى دور العقل في الإبداع 
والتحديث المستمر للعلوم العقلية على مدى الأزمان؛ فالبناء الحضاري للإسلام: 
« أشبه ما يكون بالمظلة العظمى التي تجمع تحت لوائها ماهو دين وما هو دنيا دونما 
فصل أو حاط ». 

وهذا المفهوم الشامل للعلم هو الذي نوه به القرآن وحفلت به آياته» يشتمل على 
كل معرفة تنكشف بها حقائق الأشياء؛ وتزول بها غشاوة الجهل والشك من عقل 
الإنسان» سواء أكان موضوعه العقل والطبيعة» آم موضوعه الإنسان» أم موضوعه 


(1) انظر: د.عمارة: النموذج الثقافي ( ص ۴۷ )ء ط ( 1144م )» مهضة مصرء القاهرة.وانظر له أيضًا: شبهات 
حول الإسلام ( ص ٤۲‏ )ء ( 7٠٠5م‏ )» نبضة مصرء القاهرة. 

(۲) انظر: د.عمارة: أزمة العقل العري (ص 77 ). 

(۳) د.عمارة: شبهات وإجابات حول القرآن ( ص (٠) ٠١5‏ 1177اه/ ١م‏ )ء المجلس الأعل للشؤون 
الإسلامية» القاهرة. 

(4) انظر: د.عمارة: التراث والمستقبل ( ص ٠١7‏ 4. ط٣‏ (418اه/ ۷م )» دار الرشادء القاهرة. 

)٩ ,(‏ انظر: السابق ( ص ٠١٤‏ ). 


المقرمات الاعتقادية ال ل س “اس 11 :| 


الوجود والغيب» وسواء أكانت وسيلة معرفته الحس والتجربة آم العقل واليرهان» 
أم الوحي والنبوة". 

والتصور الإسلامي لمفهوم العلم» والذي يطلق على الإدراك الجازم الثابت» 
فيشمل علوم النقل والعقل والحس - تأثر بفعل ترجمة الكلمة الإنجليزية: (501606 ) 
والتي تعني: العلم المدرك بالحواس فقط دون غيره من وسائل الإدراك العقلية 
أو السمعية أو العرفانية: فهي تعني العلم التجريبي القائم على الجس والمشاهدة: مما 
أدى إلى القول بأن مسألة الألوهية غير علمية» أي خارج قياس الجس والمشاهدة 
مما يوقع في نفس السامع العامي أنه جهل؛ حيث إن ضد العلم الجهل» وشوهت 
بإزاء ذلك كثير من المفاهيو”". 

وعلى هذاء فإن مفهوم العلم في الإسلام شامل لعلوم العقل والنقل والحواس» 
وليس صحيحا ما شاع عند الغربيين - ومن دار في فلكهم - أن العلم ما قام على 
الملاحظة والتجرية فقطء وكذلك ليس صحيحا ما يتصوره بعض المسلمين 
المتدينين» أو يصورونه؛ بأن العلم في القرآن يعني العلم الديني ولا شيء غيره» ومما 
يدل على بطلان ذلك التصور استخدام لفظة العلم ومشتقاتها في غير العلم الديني» 
كما تدل على ذلك آيات القرآن؛ مثل قوله تعالى: « وهو الى جل لَك لجو لبتدوا بها 
فى لمت الي وار مد صلا الي لموم يَمَلَمُوتَ 4 [ الأنعام: ٩۷‏ ]. 

فالعلم الذي وصف اللَّه به هؤلاء القوم الذين فصل لهم الآيات» والذي جاء ذكره 
بعد فوله تعالى: ا وهو لدی َمل لک الج لدا يا 4 لا يمكن إلا أن يكون هذا 
العلم الكوني الذي يدخل فيه علم الفلك وما يتعلق به" . 

إذن؛ التصور الإسلامي الذي قمت بتحليله في هذا المبحث - لدى محمد عمارة - 
يذهب إلى أن: مصدر العقلانية هو الوحي الذي حدث الدلالات المعجمية لمفهوم 
العقل» وجعله ضمن منظومة معرفية تعتمد على: العقل» الوحي» الحسء الوجدان؛ 


(١)انظر:‏ د. يوسف القرضاوي: العقل والعلم في القرآن الكريم ( ص ٠١۹‏ كط a1111)‏ 1۹41م(« 


مكتبة وهبة» القاهرة. 
(۲) انظر: د.عل جمعة معمد: المصطلح الأصولي ومشكلة المفاهيم ( صلاء 758-98 ) طا ( ۱۷٤۱ھ‏ 
7م المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 


(۳) انظر: د.يوسف القرضاوي: العقل والعلم في القرآن الكريم ( ص 15١ ١۱۶۹‏ ). 


11۰ المقومات الاعتقادية للنهضة ( ١‏ ) 


من خلال كتاب الله المسطورء وكتابه المنظور» وعن طريق التفاعل المعرفي بين 
هذه الهدايات الأربع؛ يكون: العلم؛ الذي يتحدد حسب الموضوع إلى : علم ديني 
وعلم تجريبي. 

مع ملاحظة أن العلم بمعناه المطلق تتختص به الذات الإلهية» فقد جاء مضاقًا إلى اللّه 
تعالى» في جميع موارده في القرآن الكريم» ولم يأتٍ مضافًا إلى الإنسان إلا مقيدًا بأنه قليل؛ 
مثل قوله تعالی: وَمَآ وشم من الما إلا قا 4 1 الإسراء: ۸١‏ ]ء وأحيانًا مضافًا إلى الإنسان 
ومقيدًا من الله تعالی: « وَعَلّمَلكَمَالَمْ ت مَل 4[ النساء: 117 ]ء وأحيانًا جاء مقيدًا بأنه 
يتعلق بظواهر الأشياء”'"؛ كقوله تعالى: ظ لمو ظدهرا ين ليوو دنا 14 الروم:۷]. 

أما لفظ المعرفة فقد ورد ذكره في القرآن مضافًا إلى الإنسان من جميع الوجوه» 
ولم يرد في آية واحدة منها مضافًا إلى الله تعالى لا مقيدًا ولا مطلقّاء وفي إضافته 
إلى الإنسان جاء في جميع الآيات مقرونًا بعلاقته وموضوعه الحسي» وعلى هذا؛ 
فإن لفظ المعرفة يتعلق حيث ورد في القرآن بالأمور المحسوسة وبظواهر الأشياء 
أما لفظ العلم فيتجاوز هذه الظواهر إلى بواطن الأشياء ودقائقهاء وبناءً على ذلك 
فإن لفظ العلم حيث ورد في القرآن» فإنه يتضمن معنى المعرفةء أما لفظ المعرفة فلا 
يتضمن معنى العلم» فكل عالم هو عارف بالضرورة» وليس كل عارف عالما”". 

والتجربة الحضارية الإسلامية تشهد بسلوك المسلمين مجال التقدم العلمي من 
خلال تلك المنظومة؛ فما هي تجليات التفاعل مع هذا المنهج القرآني؟ وما فائدتها 
في الدرس الحضاري المتطور؟ 

تجليات المنهج القرآني في الحضارة الإسلامية: . 

إن التراث العلمي التجريبي في الحضارة الإسلامية - الذي ينكر الجابري 
دور القرآن في تكوينه - يفيد في الدرس النهضوي المعاصرء من حيث كونه تجليات 
لتطبيق دعوة القرآن الكريم» والانتباه إلى إرشاداته في قواعد المنهج والإقبال على 
العلم» هذا بالإضافة إلى الجانب الحضاري في تكوين الدولة الإسلامية والنْظّم 


») انظر: د. محمد السيد الجليند: تأملات حول منهج القرآن في تأسيس اليقين ( ص ۱۸ )2( 1944م‎ )١( 
دار قباءء القاهرة.‎ 
وما بعدها.‎ ) ١18 (؟) انظر: د. عمد السيد الجليند: تأملات حول منهج القرآن ( ص‎ 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( 1 ) 1٩4‏ 
السائدة فيها. 

والنهضة العلمية التجريبية الإسلامية تجعلنا ندري مدى الأبعاد الحضارية العالمية 
التي وصل إليها الإشعاع الحضاري القرآني بفضل جهود العلماء المسلمين» حتى إن 
أحد علماء الحضارة الغربيين يقرر أنه: ١‏ كلما أمعنا النظر فى درس حضارة العرب 
وكتبهم العلمية واختراعاتهم؛ ظهرت لنا حقائق جديدة وآفاق واسعة.. وأن جامعات 
الغرب لم تعرف لها مدة خمسة قرون موردًا علميًا سوى مؤلفاتهم» وأنهم هم الذين 
مدّنوا أوربا مادة وعقلًا وأخلاقاء وأن التاريخ لم يعرف أمة أنتجت ما أنتجوه في وقت 
قصير 0 

وكانت السمة العامة للحضارة الإسلامية إبان ازدهارها: ١‏ أنها حضارة تتجه 
إلى الواقع الحي» وتربط بين النظر والعمل» فلا تغلو في الاتجاه الحسي إلى درجة 
يُلغى فيها النظر العقلي» ولا تغرق في الفكر المجرد إغراقًا يؤدي إلى اختصار 
العمل والحس؛ لذلك فإن مرحلة تأسيس العلم على أساس التجربة» والمشاهدة 
والاستنباط قامت على هذا الاتجاه العام »'. 

وكثيرة تلك المؤلفات التي تسجل ما توصل إليه المسلمون التجريبيون من ابتكارات 
ما و ارات ت ج وائرها قن اک ار ری واا "موتخم هذه انلو کا 
فروع المعارف العلمية» والتي تأسست على أصول المنهج العلمي شملت: الرياضيات» 
والفيزياء» والفلك» وعلم الأرضء والكيمياء» والطب» والصيدلة“. 

ولست أقصد من ذلك الارتداد إلى آراء علماء الإسلام القدامى في المجالات 
السابقةء ولا التكوص إلى آلاتهم التي عفى عليها الزمن؛ بل أقصد أنه: « كان لنا علم 
وجهد علمي» وعلماء عرفوا العلم وقدروا السعي إليه؛ وجعلوا لأمة العرب مكانًا 


)١(‏ د.غوستاف لوبون: حضارة العرب ( ص ۳۲ )ء ترجمة: عادل زعيتر ( 1155م )» الحلبي» القاهرة. 

( د. عبار طالبي: المتهج العلمي في الحضارة الإسلامية ( ص ٩‏ )» بحث ضمن» دراساث عربية إسلامية 
يشرف على إصدارها: د. حامد طاهر عدد (۱۲). ( ۱۹۹۳م ). 
(۳) راجع: سيجريد هونكه: شمس العرب تسطع على الغرب. ترجمة: فاروق بيضون» وكال دسوقي» 
(1941م)ء دار الآفاق الجديدة» بيروث 

- د.قدري حافظ طوقان: العلوم عند العرب ( ”1455م )) مكتبة مصرء القاهرة. 

-د.عبد الحليم منتصر: تاريخ العلم ودور العلماء العرب في تقدمه ( 4م )» دار المعارف. القاهرة. 

(4) انظر: د. أحمد فؤاد باشا: التراث العلمي للحضارة الإسلامية (ص 58: 1۷ء 44 ) وما بعدها. 


۲ سد المقومات الاعتقادية للنهضة )١(‏ 
ني تاريخ العلوم» وهذا هو الجانب الذي يدخل في ترائنا الثقافي» أي: في مقومات 
الشخصية العربية الإسلامية 206, 

فتجربتنا الحضارية الأولى تجعلنا نؤمن ونعتقد بأنه: « إذا كنا قد نهضنا من حين 
قريب بنفوس متجددة وعزم شاب» فلا بأس علينا في حاضرنا ومستقبلنا من الناحية 
الثقافيةء فنحن.. نستطيع أن نبني حضارة عربية جديدة» ونستجد لشعوبها شبابا.. 
يطول أمده حتى لا نرتد خطوة إلى الوراء في صراع الحياة .0٠‏ 

ويرتبط بالدرس الحضاريء الدرس الفلسفي الذي يجب أن يغرس في النشء 
المسلم الروح العلمية ببيان دور مفكري الإسلام في مناهج البحث» وخاصةً لدى 
علماء العلوم الطبيعية في العالم الإسلامي” وإعطاتها الأولوية على دراسة المنطق 
الأرسطي. ومنطق الموجهات. 

ولحل تساو لا يطرح: لماذا التركيز على العلوم التجريبية في عرض تجليات المنهج 
القرآني على الحضارة الإسلامية؟ وأجيب: لأن: « المنهج التجريبي من أهم الأسس 
التي قامت عليها النهضة العلمية في العصر الإسلامي؛ بل وقامت عليها حضارة 
العالم المعاصر بأكملها؛ لأن العلوم الطبيعية» والتطبيقية المرتبطة مباشرة بأي تقدم 
حضاري تتميز بأنها علوم الواقع والتجربة **؛ ولأني أعتقد - أيضًا - أن التفوق 
التكنولوجي في العلوم التجريبية وغيرهاء يعد انعكاسًا للفاعلية الإنسانية مع القرآن 
وما يرتبط به من علوم إسلامية» والتي بدونها يكون العالم الإسلامي متخلمًا. 

ولعل محتجًا يقول: إن في الغرب تقدمًا تكنولوجيًا كبيرًا؛ وهو غير معتمد على 
تعاليم قرآن» أو حتى إنجيل؟ ولكني أعتقد أن الغرب قام كحلقة من حلقات تطوير 
المنهج التجريبي الإسلامي: « الذي وضعه علماء الحضارة الإسلامية.. ويعتبر أهم 
المراحل التي مرّ بها منهج البحث في العلوم الطبيعية» ولا يزال هو حجر الزاوية في 
تعريف المنهج العلمي الحديث القائم على الجمع بين المنهج الاستنباطي؛ والمنهج 


(1) د. حسين مؤنس: الحضارة ( ص 105). (۲) السابق ( ص 5١”‏ ), 

(۳) راجع: د. علي سامي النشار: مناهج البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم 
الإسلامي ( ص ۳١۹‏ ) وما بعدهاء طلا ( ۱۹11م )ء دار المعارف القاهرة. 

.) ٤١ د. أحمد فؤاد باشا: التراث العلمي للحضارة الإسلامية ( ص‎ )٤( 


المقومات الاعتقادية للتهضة )١(‏ س سس سم و١‏ 
التجريبي الاستقرائي بدرجة تختلف من علم لآخر »”". 

يضاف إلى الفكر المنهجى فى الغرب أمران أساسيان: 

أ- روح الإبداع والمغامرة» ومواصلة التجريب والابتكار وحب العلم والعمل. 

ب - التمويل الاقتصادي الضخم للمراكز العلمية والبحثية» والإنفاق على الأفكار 
حتى قبل تحققها؛ أي على مرحلة الفرض العلمي التي قد تستمر سنوات عديدة» وهذا 
يذكرنا بما كان يفعله خلفاء العصور الإسلامية الزاهرة التي: ‏ شهدت تشجيع الخلقاء 
والأمراء والحكام لهذه العلوم» وكان العلماء يقومون ببعض البحوث أحيانًا بتو جيه 
من بعض الحكام ولم تكن.. بحونًا نظرية» .. بل كانت في مجالات تحتاج إلى إنفاق 
مالي لشراء الآلات والمواد التي تجرى عليها التجارب »". 

إذن؛ التفاعل مع الدعوة القرآنية في تكوينها للعقل على مستوى تربية الإدراك وترسيخ 
نزعات المنهج» وتطبيق المسلمين لها فكرا وممارسة - كان السبب في قيام الحضارة 
وتقدم المسلمين؛ فلماذا تأخروا؟ لأنهم انحرفوا عن دعوة القرآن» فتأخرواء وذلك من 
السنن الإلهية في قيام الحضارات وسقوطها كما سيأتي تحليله بمشيئة الله وعونه. 

2 > # 


تعقننت : 


من خلال هذا الفصل يتضح أن: 

أصول الرؤية المنهجية لدى الخطاب الحداثي عامة» ولدى محمد عابد الجابري 
خاصة: تعتمد على المنهجية الغربية في موقفها من الرسالة القرآنية؛ من حيث مناهج 
التأويل التى اعتمدت فيها على الهرمينوطيقا والأنسنة» ومن حيث تفسير مصدر 
الرسالة القرآنية الذي اعتمدت فيه على المادية الجدلية من خلال الربط بين القرآن 
والمجال التداولي للعصر الجاهلي. 

وفي هذا يخالفهم الاتجاه الإسلامي عامة ومحمد عمارة خاصة؛ حيث يرفض 


.) ٤١ ص‎ ( قباسلا)١(‎ 

(۲) د. عبد الحميد مدكور: العلم عند المسلمين بين ماض وحاضر ( ص ١55‏ )ء ضمن أبحاث: « المؤتمر الدولي 
الثامن للفلفة الإسلامية ‏ - كلية دار العلوم - جامعة القاهرة - بعنوان: ١‏ حاضر العا الإسلامي أسباب 
التخلف وعوامل النهرض 4( 574١ه/‏ ۳٠٠۲م).‏ 


115 المقومات الاعتقادية للنهضة ( ١‏ ) 
محمد عمارة استخدام المناهج الغربية في العلوم الإنسانية لدراسة النص القرآني'؛ 
لأن استتخدامها في الغرب لتحليل الكتاب المقدس كان من إفرازات عصر الصراع 
بين الكنيسة والعلماء والمجتمع» من تم فهي لا تصلح لتطبيقها على القرآن الكريم؛ 
لهذا فإن عمارة يصف محاولات هؤلاء العلمانيين بأنها: تأويل عبئي”". 

وكذلك يرفض محمد عمارة التفسير المادي الجدلي لمصدر القرآن الكريم سواء 
من خلال ربطه بالعصر الجاهلي؛ أو بالمجتمع من حيث كونه مصدر النص””؛ لأن 
مصدر القرآن هو الوحي من عند الله 3# لنبيه كَكِدِ؛ِ لإصلاح وهداية المجتمعات 
الإنسانية على مر العصورء فقد قال تعالى : [ ويالم أنه ويي رل وما َك إلا مرا 
وشا تق وقرے انا فرفته لتقرآة على الاس عل مک وتَزَلتهُ ریا 4 [ الإسراء: 1١5038‏ ]. 

ومن حيث مفهوم العقل فإنه لدى الجابري: العقل المكون من حيث هو ملق 
والعقل المتكون من حيث هو طرق التفكيرء والنظم المعرفية للثقافة؛ حيث يرى أن 
التكوينات المرتبطة بالعصر الجاهلي ما زالت مركوزة لا شعوريا في العقل العربي» 
وأن القرآن لم يغير فيها؛ لأنه مرتبط في لغته وأساليبه بهاء وهذا يترتب عليه أن القرآن 
لا يصلح منهسبًا حضارياء أو أنه ليس من مرتكزات النهضة» وهي دعاوى باطلة يهدف 
الجابري من خلالها إلى التكريس للمشروع الحداثي الماركسي. 

أمّا محمد عمارة» فهو لا يتفق مع الجابري في مزاعمه؛ بل إنه من المحاربين 
لها على مستوى الردود» وعلى مستوى التنظيرء من خلال تنظيره لنظرية العقلانية 
الإسلامية في القرآن» من حيث إن القرآن حدَّث الجانب العقلي على مستوى المفاهيم؛ 
وعلى مستوى أسس مناهج التفكير: فقد انتقل بمفهوم العقل من معناه عند العرب إلى 
المعنى النوراني القرآني من خلال منظومة معرفية تؤدي إلى اليقين من خلال الجمع 
بين: كتاب الوحي المسطورء وكتاب الكون المنظورء والتكامل بين سبل المعرفة: 
العقلء والنقل» والوجدان. 


34 1١17149 اتظر: د.عارة: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص‎ )١( 

(؟) انظر: عيارة: مقالات الغلو الديني واللاديني ( ص 9/1 )؛ وما بعدهاء طا (٤۲٤١ه/‏ 4 *كم) مكتبة 
الشروق الدولية القاهرة. 

(”) التفسير امار كي للإسلام ( ص ٤۲‏ )» وما بعدها. 


المقومات الاعتقادية للتنهضة ( ١١ ) ١‏ 


فالعقل لدى عمارة هو مَلَكَةَ من ملكات الإنسان يمير بها بين الإنسان والحيوان 
( = العقل المكون )؛ وهو في هذه الجزئية يتفق مع الجابري ولالاند. 

وكذلك يتفق مع الجابري ولالاند في مفهوم العقل المكوّنء بيد أنه يختلف مع 
الجابري في توظيف مفهوم العقل المكونء فالجابري يذهب إلى أن : العقل العربي 
متكوّن من العصر الجاهلي» وتؤكد آراؤه على أن القرآن مرتبط بالمجال التداولي 
للعصر الجاهلي؛ لذا فهو متكوّن من ثقافة جاهلية ونص مرتبط بهاء وهذه بلا شك 
مزاعم باطلة. 

فالقرآن الكريم - كما يذهب محمد عمارة - حرر العقل من الموروثات الجاهلية 
في تحديثه لمفهوم العقل وتوجهاته المعرفية» ويذهب بأسباب التأخر إلى العصور 
التالية التي انحرفت عن منهج الرسالة القرآنية. 

ولا شك أن الأرجح هو الموقف القرآني الذي يتخذه الاتجاه الإسلاميء 
والإضاءات الفكرية لنظرية العقلانية الإسلامية التي بلورها محمد عمارة من خلال 
القرآن الكريم» وعلى هذا فهي ليست مجرد رأي؛ بل هي عقيدة تؤمن بالفاعلية 
الحضارية للمنهج القرآني؛ ولإثبات ذلك تطرق الباحث إلى مفهوم العلم ومفهوم 
المعرفة في القرآن» وأثرها في التجربة الحضارية الإسلامية» ردا على دعاوى الجابري 
التي يهدف منها إلى زحزحة الرسالة القرآنية عن مشروع النهضة. 

كان هذا الفصل عن دور الرسالة القرآنية في تكوين العقل العربي» وذهب الجابري 
إلى أن تكوينه هو ثقافة العصر الجاهلي» وأنكر دور القرآن في تحديث العقلانية 
العربية على مستوى المفاهيم والوسائل والمناهجء أمّا محمد عمارة فقد خالفه إيمانًا 
بدور القرآن في تحديث العقل على مستوى المفاهيم والوسائل ومناهج التفكير» وفي 
الفصل القادم مناقشة دعوى الخطاب الحداثى: إنكار دور القرآن في المنهج العلمي 
والتجربة الحضارية الإسلامية. 


11¥ 
الَضِلٌَالنَانْ 
دور الرسالة القرآنية 


في المنهج العلمي و التجربة 
الحضارية الإسلامية 


توطئة: 

يأتي هذا الفصل امتدادًا لمناقشة الرؤى الحداثية لدى محمد عابد الجابري 
وموقف الاتجاه الإسلامي منهاء فقد سبق دراسة موققه من دور القرآن في تكوين 
العقل العربي في الفصل السابق» وفي هذا الفصل: دراسة لموقفه من دور القرآن 
في تأسيس المنهج العلمي» ودوره في التجربة الحضارية الإسلامية» وعلاقة دعاوى 
الجابري ب: « إعجاز القرآن ١‏ وموقف الاتجاه الإسلامي منها. 

مع ملاحظة أن قضية الإعجاز لدى محمد عمارة ليست موضع إشكال؛ فهو 
لا يتكرها؛ بل إن القرآن - في رأيه - معجزة عقلية» بيد أن آراءه لم تشمل كل ما يمكن 
أن احتاج إليه في الرد على الجابري؛ لهذا فقد قام البحث باستعارة آراء بعض مفكري 
الاتجاه الإسلامي؛ للرد العلمي على دعاوى الجابري في قضية دور القران الكريم 
في تأسيس المنهج العلمي و قيام الحضارة» وعلاقته بالإعجاز القرآني وقد جاء هذا 


الفصل فى ثلاثة مباحث: 
درست فى أولها: الموقف الحداثي لدى الجابري من دور الرسالة القرآنية في 
المنهج العلمي والحضارة الإسلامية. 


وفي الثاني: تكوين العقلية العلمية في القرآن الكريم. 
وفى الثالث: دور القرآن الكريم في قيام الحضارة وعلاقته ب  :‏ إعجاز القرآن ». 
ثم أردفتٌ هذا المبحث بتعقيب نقدي مقارن لما جاء في الفصل من قضايا. 
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۱ س س المقومات الاعتقادية للنهضة ( ۲ ) 


دور الرسالة القرآنية في المنهج العلمي 
والتجربة الحضارية الإسلامية 


لكي يثبت الجابري فشل التجربة الحضارية في العالم الإسلامي» فيما نجحت 
فيه التجربة الأوربية واضطراد تقدمها؛ لأن الثقافة العربية لم تتطور أدوات المعرفة 
( مفاهيم» مناهجء رؤية.. ) خلال نهضتهاء إلى ما يجعلها قادرة على إنجاز نهضة 
فكرية علمية مضطردة كما حدث في أوربا منذ القرن السادس عشر”" - لكي يثبت 
هذا - يذهب إلى أنه لا يوجد في لغة العرب» ولا في القرآن الكريم تأسيس لمفهوم 
العقل الذي تحكمه النظرة المعيارية للأشياء» وهو لا يفتأ يؤكد على رأيه من خلال 
بيان العناصر التي: « تساهم في تشكيل خصوصية العقل العربي من اللغة التي تحتفظ 
بها المعاجم» لغة عرب الجاهلية.. من خلال طرح مضمون آيات من القرآن» وهو 
كتاب عربي ينطق بلغة العرب - عرب الجاهلية - كما كانت في عهد النبي وَكِ.. 

تكن اال ت غ عن العم التعاهلي كل ديدي هذا لتر مو غا هة 
جغرافية» واقتصادية» واجتماعية» وثقافية »". 

لهذا فإن المعرفة في الفكر العربي: ا ا ربط ا ا 
الطبيعة بعضها ببعض..( و ) عملية يكتشف العقل نفسه من خلالها فى الطبيعةء بل 
ع ا ف ر رات المعرلة ع ات آر اا )نين الین وال 
بين الخير والشر.. ومهمة العقل ووظيفتهء بل علامة وجوده» هي حمل صاحبه على 
السلوك الحسن ومنعه من إتيان القبيح »”". 

والجابري يجد ذلك المعنى القيمي الأخلاقي ليس فقط في الكلمات التي جذرها: 
(ع. ق. ل ) بل أيضًا في جميع الكلمات التي ترتبط معها بنوع من القرابة في المعنى؛ 
مثل: ذهن» ججاء فكر» فؤاد» واستدل على ذلك بأمثلة من معجم لسان العرب؛ مثل: 


.) ٣٤ ٣۳ السابق ( ص‎ )۲( .) ۳٣١ انظر: تكوين العقل العربي ( ص‎ )١( 
(؟) السابق ( ص 74 ) وما بعدها.‎ 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( ؟ ) 118 


١‏ العقل: الججرء والتّهى ضد الحمقء والعاقل: هو الجامع لأمره ورأيه» مأخوذ 
من عقلت البعير إذا جمعت قوائمه » وأيضًا: ‏ العاقل من يحبس نفسه ويردها عن 
هواهاء ع من قولهب: : اعتقل لسانه إذا حبس ومُيِعٌ عن الكلام. . وسُميَ العقل عقلا؛ 
لأنه يعقل صاحبه عن التورط في المهالك »» وكذلك « الى جمع تهية» والنهية 
تنهى عن القبيح » وعلى الرغم من أن كلمة ذهن تفيد الفهم؛ > إلا أن هذا الفهم - 
في رأي الجابري - يرتبط هو الآخر بالمعنى القيمي» فيقال: « ذهنني عن كذا بمعنى 
ألهانى عنه ». 

أمّا كلمة: « فكر » فعلى الرغم من أنها تفيد أساسًا: إعمال الخاطر في الشيء؛ 
فهناك - أيضًا - ما يضفي على هذا الخاطر معنى قيمياء فقد ورد في لسان العرب: 
« ليس لي في الأمر فكر؛ أي: ليس لي فيه حاجة ». 

ويمضي الجابري في محاولاته إثبات خلو اللغة» والقرآن من مفهوم العقل 
الموضوعي» فيذهب إلى أن: « المعنى القيمي المرتبط بكلمة « عقل » وما في 
معناهاء يعبر في الأغلب الأعم عن التمييز بين الخير والشرء بين الهداية والضلال.. 
فلفظة عقل لم ترد قط في القرآن» وإنما وردت هذه المادة في صيغة الفعل في معظم 
الحالات: فالقرآن يؤنب المشركين لكونهم لا يميزون بين الحق والباطل - بالمعنى 


مسد سم ره ويك صر سس سير ملي 


لع - ۾ وقد رآ6 لِجَهَئَرَ ڪيا يى اَن لاني لم لوب لا يهر ا وم 
عن لا روت يبا َم ایائ لا يبون يبا وليك كالمو بن هم أل وليك هم الفثوت 4 
n‏ ]. وهكذا؛ فالقلب والعقل هنا بمعنى واحدء ولا يفقهون يفسرها: 
« الوت 4» والمعنى القيمي واضح في ا المعنى نفسه وردت 
الآية: طن سر ألدوَات عند الله الصم الحم لذب لا يعقاو ر > [ الأثقال :۲ وأيضا: « ولا 
قف ما کی کک پو علق إن تمع وَابِصَرَ دالواد كل ولك كان عَنْهُ موا 14 الإسراء: 81 ]» 
وواضح أن السمع والبصر والفؤاد كلمات تؤخذ هنافي مستوى واحد؛ فهي كلها آلات 
للتمييز بين الحسن والقبيح» وبالتالي فهي كلها تقع تحت طائلة المسؤولية.. ». 
هكذا يلجأ الجابري إلى التأويل القسري للآيات ليحاول تفريغها عن الدعوة للفكر 
والنظر؛ ويرى في ارتباطها بالجانب الأخلاقي بعدًا عن الموضوعية» فهو يبحث عن 


(۱) الابق ( ص .)7١‏ إى "*) السابق .)۳١(‏ 


)١( س المقومات الاعتقادية للنهضة‎ ١ 
عقل وضعي دون أخلاق أو قيم» وهذا لا يوجد في الرسالة القرآنية التي تنفرد بمنهج‎ 
في المعرفة على أساس جهاز معرني إدراكي داخل الإنسان» وهذا المنهج والجهاز‎ 
الإدراكي لا يمكن فهمه من خلال المعنى المقتطف من المعجم» ولا من خلال آيات‎ 
اللوم والذم للمشركين والكفار رغم اعتبارها في سياق آخر» وسيأتي بمشيئة اللّه بيان‎ 
مفهوم العقل في القرآن» وأبعاده الإدراكية في موضعه من البحث.‎ 

والنتيجة التي يتوصل إليها الجايري من خلال المعاني المعجمية» والآيات 
القرآنية؛ هي أن: « العقل العربي تحكمه النظرة المعيارية للأشياء.. ذلك الاتجاه في 
التفكير الذي يبحث للأشياء عن مكانها وموقعها في منظومة القيم التي يتخذها ذلك 
التفكير مرجعًا له ومرتكزاء وهذا في مقايل النظرة الموضوعية التي تبحث في الأشياء 
عن مكوناتها الذاتية» وتحاول الكشف عما هو جوهري فيها.. ». 

فإذا كان العقل العربي - كما يزعم الجابري - غير موضوعي ولم تفلح اللغة 
في بلورته» ويخلو القرآن من تأسيس لمفهوم للعقل بالمعنى الموضوعي؛ فإِلام 
تعود النهضة العلمية التجريبية في الحضارة الإسلامية» التي أضاءت أرجاء الكون 
علما وعقيدة؟ 

إن هذه النهضة التجريبية الإسلامية تعود في رآيه إلى النظام المعرفي البرهاني 
في المنظومة الأرسطية اليونانيةء ذلك النظام الذي: « يعتمد قوى الإنسان المعرفية 
الطبيعية من حس وتجربة ومحاكمة عقلية» وحدها دون غيرهاء في اكتساب معرفة 
بالكون ككل وكأجزاء لا بل لتشييد رؤية للعالم يكون فيها من التماسك والانسجام 
ما يلبي طموح العقل إلى إضفاء الوحدة والنظام على شتات الظواهر, ويرّضي نزوعه 
الملح والدائم إلى طلب اليقين »". 

وهذا النظام البرهاني الأرسطي ينحصر عند الجابري في المنظومة الأرسطية 
وتجديداتها الحدائية؛ وهي تمثل « العقل الكوني »» والمقصود به: « القوة الفكرية 
الخاصة بالبشر التى تمكن الإنسان عندما يستعملها استعمالا ملائما من الحصول 
EEE ES‏ جاه وروي تن انا 
تفرض نفسها فرضًا ولا تترك مجالا للاحتمال أو الشك» ومطلقة بمعنى أنها ثابتة 


.) 784 السايق ( ص ١ال”ء 17737). (؟) بنية العقل العربي ( ص ۴۳۸۳ء‎ )١( 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( 15 ) س م إل 
لا تتغير يتغير الزمان والمكان» وترتكز هذه المعرفة على مبدأ الهوية» وعدم التناقض 
ومبذأً السببية ». 

وعلى هذا؛ فإن الحياة الثقافية في العالم الإسلامي ظلت في الظلام حتى جاء 
عصر المأمون: « وتم تدشين حركة إحياء وتنوير» قوامها الرجوع إلى « الأصول» إلى 
العقل الكوني وبالذات لدى أرسطو وفلسفته وعلومه ومنطقه.. 0 

ويميز الجابري في علوم البرهان - كما مورست في الثقافة العربية - بين نوعين 
من الممارسة العلمية: 

أ- الممارسة العلمية النظرية: 

وهي التي كانت تقع بكاملها داخل المنظومة الأرسطيةء وتتحرك بتوجيه منها؛ 
فالرياضيات والطبيعيات كما مارصها الكندي والفارابي وابن سيتا وابن ماجه 
وابن طفيل واين رشد - كانت مؤطرة يدرجات متفاوتة بالمنظومة الأرسطية ككل» 
ولما كانت هذه المنظومة قد اكتملت وتعلقت مع صاحبهاء وتحولت إلى نظرية 
عامة في ( الله والكون والإنسان )؛ أي إلى منظومة ميتافيزيقيةء فإنه لم يكن للعلوم 
الموظفة ذاغلها کو إلا بالاعد انابها 
والعمل داخلها وتحريك تناقضاتها كما حدث في أوريا حينما انتقلت إليها الرشدية 
التي خخلقت هناك تيارًا فكريًا ثوربًا حرّك عجلة التقدم يالصورة التي مكنت العلم فيما 
بعد أن يقوم بدوره التاريخي في أوربا بعد القرن الثاني عشر الميلادي. 

ب - الممارسة العلمية التجريبية: 

وهو يرى أن في هذا النوع من الممارسة تكون تجرية النهضة العربية الحقيقية 
في مجال العلوم التجريبية؛ وهي التي كانت لا تخضع للمنظومة الأرسطية 
كهيمنة منغلقة؛ ومن نماذجها: التقدم الذي حققه الجبر العربي من الخوارزمي 
إلى السمؤال بن يحيى المغربي؛ والحسن بن الهيثم الذي مارس الاستقراء العلمي 
والاعتبار التجريبي بطريقة علمية تماماء هذا فضلًا عن نظرياته في البصريات التي 
شغلت علماء الضوء في أوربا فترة طويلة؛ بالإضافة إلى الإنجازات العلمية في ميدان 


.) 585 (؟)الابق (ص‎ .) 58١ تكوين العقل العربي ( ص‎ )١( 
.) ۳٤٤ السابق ( ص‎ )٤ ۳( 


“١‏ سسس المقومات الاعتقادية للنهضة (؟1) 


الفلك التي حققها البيروتي والبطروجي وغيرهم. 

لهذا كان من عوامل نهضة أوربا - في رأي الجابري - الموروث المسيحي المتمثل 
فى: نضال الكئيسة ضد الغنوص”'» والفصل بين اختصاصات الكنيسة» والدولة9) 
والموروت العربي الممثل في: الفلسفة الرشدية» والعلم التجريبي العربي؛ الذي كان 
له أكبر الأثر في النهضة العلمية بأوربا“. 

إذن» تتلخص أطروحة الحدائة العربية فيما يخص النقد الإبيستمولوجي لنظم 
المعرفة في الثقافة العربية في: 

الفصل بين الدين والعلم: ( الدين ) بمعنى النص القرآني» واللغة العربية وما انبثق 
عنهما من مناهج العلوم الشرعية الإسلامية» ومناهج علوم اللغة العربية» و( العلم ) 
بمعناه الطبيعي التجريبي. وأعتقد بأنه يهدف كذلك إلى الفصل بين الدين والعقل؛ 
مكرسًا لرؤية مؤداها الاعتماد كليةٌ على العقل الوضعي الغربي» والاستغناء عن 
العقل القرآني» إن كان - في آرائه - إبقاء على مفهوم للعقل في القرآن» اللّهم إلا من 
الجانب الأخلاقي فقط كما يزعم. 

وحاول الجابري التكريس لأطروحاته من خلال: دعاوى أن اللغة العربية والقرآن 
الكريم يخلوان من مفهوم للعقل الموضوعيء والمنهج العلمي؛ لأنهما مرتبطان 
بالمجال التداولي لهماء وهو العصر الجاهلي»ء ومن ّم فإنهما يحملان خصائصه 
اللاتاريخية والحسية» وعلى هذا فلم تقم عليهما نهضةء بل إن النهضة العلمية 
التجريبية قامت على الفكر اليوناني الأرسطي من خلال التعديل فيه والخروج عن 
هيمنته - كما سبقت الإشارة. 

وبناء على هذا؛ فإنهما ( اللغة» القرآن ) لا يصلحان لنهضة مستقبلية» وإنما 
النهوض بالحداثة الغربية ضرورة ملحة» كما كانت حركة إحياء التراث اليوناني في 
العصر العباسي الأول ضرورة ملحة كذلك. 

وقد استخدم الجابري في إثبات دعاويه منهجية الفكر الماركسي الغربي لدى 
(١)انظر:‏ السابیء ( ص ۳٤٤‏ ). (؟)انظر: السابق» ( ص ۳٤۸‏ ). 


(۳) انظر: السابق» ( ص ۳١۹‏ )ء وانظر الفصل الأول من الباب الرابع. 
() انظر: تكوين العقل العربي؛ (ص 519). 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( ۲ ) 
المجددين الفرنسيين لها وخاصة « ميشال فوكو 4؛ مع الاعتماد على المادية 
التاريخية » التي مؤداها أن الأفكار والمعتقدات انعكاس للبيئة أو المجال الاجتماعى 
المحيط الذي هو لدى الجابري « المجال التداولي ». ٠‏ 

ليس هذا فحسب؛ بل إن الجابري طور أطروحة طه حسين في العلاقة بين العصر 
الجاهلي والقرآن الكريم» والتي كان يهدف منها عميد الأدب إلى إثبات ضرورة 
اللحاق بالغرب؛ كامتداد للثقافة اليونانية ثقافة البحر المتوسط. 

فأفكار الجابري تنطلق من زعم طه حسين أن: « اتصال الإسلام بالفلسفة اليونانية 
هو اتصال المسيحية بالفلسفة اليونانية» فمن أين يأتي التفريق بين ما لهاتين الديانتين 
من الأثر في تكوين العقل العربي الذي ورثته الإنسانية عن شعوب الشرق القريب 
وعن اليونان؟ “" ويؤكد على ذلك بالأمر: « خذ نتائج العقل الإسلامي كلهاء 
فستراها تنحل إلى هذه الآثار الأدبية والفلسفية والفنية» التي مهما تكن مشخصاتهاء 
فهي متصلة بحضارة اليونان» وما فيها من أدب وفلسفة وفن.. "©؟؛ ولذلك فإن: 
« الإسلام لم يغير عقل الشعوب التي اعتنقته والتي كانت متأثرة بهذا البحر الأبيض 
المتوسط؛ بل.. نقول مطمئنين: إن انتشار الإسلام.. قد مد سلطان العقل اليوناني 
وبسطه على بلاد لم يكن قد زارها إلا لماماء ولم يستطع أن يستقر فيها استقرارا 
متصلًا إلا بعد أن استقر فيها الإسلام »". 

أمّا علاقة العصر الجاهلي بالق رآن» فإن طه حسين يذهب إلى أن: « العصر الجاهلي 
القريب من الإسلام لم يضعء وإنا نستطيع أن نتصوره تصورًا واضححا قويّا صحيححا 
ولكن بشرط ألا نعتمد على الشعر؛ بل على القرآن من ناحية والتاريخ والأساطير من 
ناحية أخرى 96). 

وعلى هذا؛ فإن دعاوى الجابري تلتقي مع مزاعم طه حسين» من حيث الأدلة التي 
استند إليهاء والهدف الذي يقصدانه» وهو ما أعلنه طه حسين: « أن نسير سيرة الأوربيين 
ونسلك طريقهم لنكون لهم أنداداء ولتكون لهم شركاء في الحضارة» خيرها وشرهاء 


1١ 


(١)د.‏ طه حسين: مستقبل الثقافة في مصر ( ص ۲۳ ), ( 1958م )ء طبعة القاهرة. 
(۲) السابق ( ص ۲۹ ). (؟) السابق ( ص ۲۲ ). 
(£)د. طه حسين: في الأدب الجاهلي ( ص 7 - ما ط۳ ( ۴۲ھ ۳ ام )» القاهرة. 


14 سسسب سد القرمات الاعتقادية للنهضة ( 7 ) 
حلوها ومرهاء وما يحب منها وما یکره» وما يحمد منها وما يعاب 200. 
ولا شك في أن دعوى ثبات النص القرآني على ما كان من مجال تداولي في 

العصر الجاهلي؛ محض افتراء يتجاهل دور القرآن في تحديث اللغةء وتهذيب الروح» 
وانبثاق العلوم". 

هذه مجمل دعاوى الحداثة العربية فى إنكار دور الرسالة القرآنية فى تحويل العقل 
العربي» وتأسيس مفهوم للعقل» وإنكار الإضاءات المنهجية التي أرشد إليها القرآن» 
وكان لها دور أساسي في نهضة العلوم التجريبية لدى العلماء المسلمين الذين أبدعوا 
في المنهج العلمي التجريبي في كافة العلوم آنذاك. 


چ د 


(1) د. طه حسين: مستقبل الثقافة في مصر ( ص 5غ ). 
(؟) راجع: مصطة, صادق الرافعي: إعجاز القرآن ( ص 34 28311 اط لاقام 
دار المنار» القاهرة. 


المقومات الاعقادية لللهضة( ۲ ) سد وإ 


. تكوين العقلية العلمية في القرآن الكريم 


موقق محمد عمارة من دعوى إنذكار دور الرسالة القرآنية قي الدعوة إلى المنهج 
العلمي في التفكيرء و التأسيس له: 

لا يتفق محمد عمارة مع دعوى الوضعية المنطقية التي يرس إليها الجابري 
بالهجوم على القرآن الكريم والادعاء بأنه يخلو من مفهوم للفكر والعقل» وما يوجد 
فيه مرتبط بالسلوك والأخلاق» ومن نّم فهو عقل غير موضوعي؛ أي غير وضعي كما 
يريده الجابري. وأيضًا ينسحب رأي الجابري على كل ما ورد في القرآن من دعوة إلى 
المنهج العلمي» ودعوة إلى: الاعتبار والتَمَكُر والنظر .. إلخ. 

لهذا فإن محمد عمارة يكشف الزيف المادي المتحرر من الدين من حيث إن 
الخيار المادي في مذاهب التقدم في الحضارة الغربية يعني: السيطرة على الطبيعة 
وقهرها من قبل الإنسان» الذي تَصَوّره الماديون: سيدًا لهذا الكون ولا حدود لحريته 
واختياره؛ لهذا فإن سيطرته على الطبيعة وقهرها لتحقيق الحد الأقصى من الوفرة 
والقوة المادية؛ لإشباع الحدود القصوى من الحاجات واللذات» والشهوات الدنيوية 
بصرف النظر - بل وبرغم - عن أخلاقية أو لا أخلاقية السّبّل والوسائل المحققة لهذه 
الغايات» وكذلك بصرف النظر عن لا أخلاقية كثير من هذه الغايات”", 

وكذلك يرى محمد عمارة أنه في سبيل تحقيق هذا النوع من التقدم رأى أصحاب 
هذه النزعة المادية: 

أ - أن مصدر المعرفة المستحقة لوصف المعرفة والعلم والحقيقة هو المادة 
وعالم الشهادة» أما ما وراء ذلك» من عالم الغيب وما وراء المادة فلا ترقى معارفه إلى 
أكثر من الميتافيزيقاء ومعارف طفولة العقل البشريء التي هي أدخل في الخرافات 
منها في حقائق المعارف والعلوم. 

- ) 414اه/ 1۹۹۸م‎ ( ٣ط‎ >) ٤٤ انظر: د. محمد عمارة: هل الإسلام هو الحل لماذا وكيف؟ ( ص‎ )١( 
دار الشروق - القاهرة.‎ 


) ۲ ( سسس المقوهات الاعتقادية للنهضة‎ ١ 

ب - أن سبل الإنسان إلى المعارف الحقة لا تعدو التجارب المحسوسة بالحواس 
الخمسء وبراهين العمل الإنساني في الاستدلال والاستنباط» ولا مكان للوحي 
والنقل والأدلة السمعية ولا للوجدان في سبل المعرفة المعتمدة والمأمونة. 

ج - أن الصراع بين الأضدادء هو قانون الحياة والأحياء في الأحياء الطبيعية 
التي تخلقت ذاتيّاء ثم ارتقت وتطورت بالانتخاب الطبيعي عن طريق قهر الأقوى 
للأضعف. وكذلك فإن هذا القانون يعمل في الاجتماع البشري بصراع الطبقات 
المحرك للتاريخ؛ بل والأنساق الفكرية والثقافية والاعتقادية» وكذلك بين الحضارات 
والدول في العالم. 

د - التقدم عند أصحاب هذه النزعة المادية لدى تيار الحداثة يعني الانقطاع 
التاريخي» والقطيعية المعرفية مع الجذور الحضارية؛ فكل البناء المادي دائم التغيّر 
والتقدم والترقي» وكل البناء الفكري حتى الأخلاق والدين دائم التغير والتطور - 
أيضًا - ففواصل ومحطات الانقطاع والقطيعة في الثقافة وَالمَثُلء والمعايير هي 
القانون المطلى الدائم الإعمال”". 

وهل الأبغاة القلسفية للوضعية المتطفة ب الى ها محمد غمارة > هى ال 
تكمن خلف دعاوى الجابري إنكار دور الرسالة القرائية فى القاسى ل الل 
لأنها - بزعم الجابري - ترتبط بالسلوك والأخلاق. 

ولهذا؛ فإن محمد عمارة يذهب إلى أنه: ليس - كالوسطية الإسلامية - معيار 
تتوازن فيه مصادر المعرفة بتكامل آيات كتابى الخالق: آيات كتاب الوحى المقروء. 
وآيات كتاب الكون المنظور» مع تكامل سيل الإنسان لتحصيل معارف 57 الآيات: 

أ - هداية العقل الذي إن استقل بمعارف عالم الشهادة» فلن يستقل بإدراك معارف 
عالم الغيب. 

ب - هداية النقل والوحي - بلاعًا قرآنيّاء وبيانًا نبويًا - يهتدي به الإنسان فيما وراء 
منركات ملكاتة السبية» كمخلوق نسي القدرات والملكات: 

ج - هداية الحواس الخمس التي تدرك بالتجربة الكثير من حقائق الوجود. 


(1) انظر: السابق ( ص 4 4: ٠١‏ ) وانظر - أيضًا - د. محمد عمارة: الإسلام في مواجهة التحديات ( ص ٩۴‏ )» 
طا ( ۲۰۰۷م )» نهضة مص » القاهرة. 


المقومات الاعتقادية للنهظة ( 15 ) س ع 1171 


د - هداية الوجدان» والنور القلبي الذي هو لطيفة ربانية خلقها الله متعلقة بالقلب 
الذي هو جوهر الإنسان. ٠‏ 

وبهذه المصادر للمعرفة ووسائلها تتكامل وتتوازن معارف الإنسان في نموذج 
التقدم الإسلامي؛ حيث تنتفي أحادية المعرفة باطنية كانت أم مادية» عقلية كانت 
أم نقلية» نظرية ذهنية كانت أم تطبيقية يدوية"؛ وهذه النظرية تخالف ما ذهب إليه 
الجابري من تكريس للوضعية المنطقية» بإنكار كل معرفة مغايرة للمنهج الوضعي 
الذي لا يعترف بأي مناهج أخرى غير ما تقره الحواس. 

واهتمامًا ووعيًا بآيات القرآن التي تدعو إلى التعقل والتفكر والنظر» درس مفكرو 
الإسلام» قوى الإنسان الإدراكية ووظائفهاء موظفين لها في ميدان التربية العلمية 
لسلوك الإنسان الفكري والحركي. 

فمثلا؛ نجد أن أبا عبد الله القرطبي ( ت ١17ه‏ ) في بيانه لوسائل الإدراك 
ووظائفهاء يذهب إلى أن القرآن أضاف العقل إلى القلب؛ لأنه محله؛ كما أن السمع 
محله الأدّن"» والفؤاد والصدر يعبر بهما عن معنى واحد: فالقلب يعبر به عن الفؤاد 
والصدرء كما في قوله تعالى: ( ذلك تيه رادل 4 [ الفرقان: ۲ وقال: اَل 
ّح ك صَدْرَكَ 14 الشرح: ١‏ ]» يعني في كلا الموضعين: قلبك» وقد يعبر به عن العقل؛ كما 
قال تعالی: إن فى ذلك ری لگا ل ملب أو أل نّمم وهو سید 14 ق: ۴۷ 
أي: عقل؛ لأن القلب محل العقل» والفؤاد محل القلب. والصدر محل الفؤاد“. 

والوظائف الإدراكية للقلب كمر كز للإدراك عند أبي عبد الله القرطبي تتوزع على 
أساس السلوك الفكري للإنسان إلى: 

أ- إدراك نفسي عام: وهو الخواطر والوساوس. والأفكار التي تموج داخل النفس. 

ب - إدراك عقائدي: حيث إن القلب محل الكفر والإيمان والهدى والضلال. 


.) 47:47 انظر: محمد عمارة: هل الإسلام هو الحل اذا وكيف؟ ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص ٤١‏ ). 

(۳) انظر: القرطبي: شمس الدين أبو عبد الله حمد بن أي بكر: ا لجامع لأحكام القرآن ( 14/ ۲۷ )ء راجعه 
وضبطه وعلق عليه: د. محمد إبراهيم الحفناوي» وخرّج أحاديثه:د. محمود حامد عثيان» طا (1411ه/ 
41م دار الحديث: القاهرة. 

() انظر: الجامع لأحكام القرآن ( (vv f‏ 


۸ سسس المقومات الاعتقادية للنهضة (؟) 

ج - إدراك فكري: مثل الحفظ والنسيان. وغيرها من العمليات العقلية الخاصة 
بعمليات التعَلّم والتفكير”". 

وقد كان مفهوم العقل ووظائفه الإدراكية من المجالات الواسعة التي اهتم بها: 
بتي الي ا بن عبد الحليم ابن تيمية :633 لاع ): فقوي العقل ي را 
وما مدى علاقته بقوى الإدراك الأخرى؟ 

أولا: يرى ابن تيمية أن العقل من الدوافع الفطرية الغريزية السامية التي خلق بها 
الإنسان. ولكنه ليس منفردا بعملية الإدراك بطبع فيه» ولكن مصدر القدرة فيه» وفي 
سائر قوى الإنسان والكون هو الله 3؛ حيث إن: « العقل يراد به القوة الغريزية في 
الإنسان التي بها يعقل» وقد يراد به: نفس أن يعقل ويعي ويعلم» وكلاهما صحيح» 
فإن العقل في القلب مثل البصر في العين» يراد به الإدراك تارة» ويراد به القوة التي 
جعلها اللّه في العين يحصل بها الإدراك؛ فإن كل واحد من علم الع اكرات 
وعلمه وحركته حول» ولا حول ولا قوة إلا باللّه ه2". 

ثانيًا: ومعنى العقل في رأيه - هو مصدر: عَقَلَ يعمل عقلاء يراد به القوة التي بها 
يعقل» وعلوم وأعمال تحصل بذلك» ورفض ابن تيمية أن يكون معنى العقل: جوهر 
قائم بنفسه؛ فلا يمكن أن يراد هذا المعنى بلفظ العقل”"؛ ومن معاني العقل في رأيه: 

أ- علوم ضرورية يفرق بها بين المجنون الذي رفع القلم عنه؛ والعاقل الذي جرى 
عليه القلم» فهذا مناط التكليف ( - العقل المكون ).. 

ب - علوم مكتسبة تدعو الإنسان إلى فعل ما ينفعه وترك مأ يضره؛ وهو داخل فيما 
يحمد عليه عند الله من العقل» وقد عَدِمَةُ من قالوا: « أو كا َأ تقل ماقا ف أي 
ألسَّعِرِ 4 [ الملك: ٠١‏ ]» ( = العقل المكون ). 

ج - العمل بالعلم من أخص ما يدخل في اسم العقل. 


.) 585 /٠١( )و‎ 1١ /١54 ( السابى‎ :رظنا)١(‎ 

(۲) انظر: ابن تيمية: الاستقامة» تحقيق: د. حمد رشاد سال ط۳ ( ۳١٤٠ه/‏ 1584م )ء جامعة الإمام محمد 
ابن سعودء ( /١‏ 177 ) وما بعدهاء وانظر: مجموع فتاوى شيخ الإسلام أحمد ابن تيمية ( 7/ 788) وما بعدهاء 
جمع وترتيب: عبد الرحمن بن محمد بن قاسم؛ بمساعدة اينه تحمد؛ المكتب التعليمي السعودي بالمغرب» د.ت. 
(") انظر: السابق (۱/ ۲۶٤‏ ). 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( ۲) 

د - الغريزة التي بها يعقل الإنسان". 

ثالمًا: دور العقل في اتلم والإدراك في إطار جهاز معرفي متكامل مركزه القلب: 
فالعقل ليس مستقلًا بعملية الإدراك ولكنه ضروري فيها؛ فهو: « شرط في معرفة 
العلوم وكمال وصلاح الأعمال وبه يكمل العلم والعمل» لكنه ليس مستقلًا بذلك.. 
وإذا انفرد بنفسه لم يبصر الأمور ألتي يعجز وحده عن دركهاء وإن عزل بالكلية كانت 
الأقوال والأفعال مع عدمه أمورا حيوانية» قد يكون فيها محبة ووجد وذوق كما يحصل 
للبهيمة؛ فالأحوال الحاصلة مع عدم العقل ناقصة» والأقوال المخالفة للعقل باطلةء 
والرسل جاءت بما يعجز العقل عن دركه» ولم تأت بما يعم بالعقل امتناعه 06©. 

رابعًا: في بيان ابن تيمية لوسائل الإدراك والعلاقة بينها يذهب إلى أن في الإنسان 
قوتين رئيستين: قوة علمية نظرية» وقوة إرادية عملية. والقوى النظرية العلمية تنقسم 
إلى: قوى إدراك ظاهرة وباطنة؛ وهي ليست منفصلة عن بعضها ولكنها مترابطة» 
وينتج عن قيامها بوظائفها عملية الإدراك بأنواعه المختلفة في إطار جهاز معرفي 
متكاملء مركزه القلب". 

وعلى أساس العلاقة الوثيقة بين السمع والبصر والفؤاد» خاصة وأن القرآن جمع 
بينهما وبين المسؤولية في قوله تعالى: وولا قف ما س اك ہد ِم إن تمع وار 
EAE‏ وک کان ن عَنْهُ مسولا 1 الإسراء: ]0 يذهب ابن تيمية إلى أن: « العين يرى 
بها الآشياء الحاضرة.. والصور والأشخاص» والقلب والأذن يعلم بهما ما غاب عن 
الإنسان» ولا مجال للبصر فيه من الأشياء الروحانية» والمعالم المعنوية» ثم بعد ذلك 
يفترقان: : فالقلب يعقل الأشياء بتفسه إذ العلم بها هو غذاؤه وخاصيته. أما الأذن فهي 
تحمل الكلام المشتمل على العلم إلى القلب.. *“. 
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) ۴٤ انظر: ابن تيمية: بغية المرتاد في الرد على الفلاسفة والقرامطة والباطنيةء المنعوت بالسبعينية ( ص‎ )١( 
وما بعدها( ١۳۲١ه)» مطبعة كردستان العلمية» القاهرة.‎ 

(۲) ابن تيمية: مجموع القتاوى ( */ ۳۳۸ ) وما بعدها. 

(۳) انظر: ابن تيمية: الرد على المنطقيين ( ص ۱۳۸ )» ط ۲ء (17945ه/ 1۹۷١‏ م)ء لاعور. 

(4) الفتاوى الكبرى ( 5/ ٠١‏ )) تحقيق: محمد عبد القادر عطاء ومصطفى عبد القادر عطا (108١اه/‏ 
۲م ) بيروت. 


و المقرمات الاعتقادية للنهضة ( ؟ ) 


ويلاحظ من خلال تفصيل ابن تيمية أبعاد منهجية عقلانية من حيث: 

أ- التسلسل الإدراكي؛ بحيث تسلم قوى الإدراك الظاهر إلى قوى الإدراك الباطن. 

ب - المدرك الحسي تدركه الحواس الظاهرة وتحمله إلى القلب. 

ج - المدرك المعنوي تدركه الأذن والقلب معًاء إذا كان أمرًا مستمعًا معنويا غير 
ملموس؛ مثل: الأشياء الروحانية» والمعالم المعنوية. 

د - ضرورة استعداد القلب وقابليته للتَعَلّم والتفكير فإذا لم يتم هذا الاستعداد 
كان الإدراك مضرباء ولم يؤت ثماره» ففرق بين العلم المجرد, والتعقل؛ لأنه: « قد 
يعلم الشيء من لا يكون عاقلا له؛ بل غافلًا عنه.. والذي يعقل الشيء هو الذي يقيده» 
ويضبطه ويعيه» ويثته في قلبه.. فيطابق عمله قوله» وباطنه ظاهره. وهذا هو الذي 
أوتي الحكمة:ط يُوْقٍ ال َة من ياء ومن بوت اليه هد أو ڪا كَيْراً 
0 ولوأ لالب 1€ البقرة: 754 ]. 

ويلاحظ على الآراء السابقة أنها تتحدث عن العقل والقلب بمعنى واحد» ويطلقون 
أحدهما على الآخر؛ وهي لا تقصد بالقلب الناحية التشريحية» ولكن بوصفه مركرًا 
لجهاز إدراكي متكامل في الإنسان» والعقل كجزء من هذا الجهاز له وظيفة إدراكية 
تتعلق بانقلب» كما في قوله تعالى: « أَفَلر ریا في الْرْضٍ مکوت هم فوب يعون يبا 
و ءادن سمو چا اا َس الْابكرٌ وکککن مالقاو بأل في الور 4[الحج: :١‏ ]. 
وبناءً على ذلك؛ عبر ابن تيمية عن العلاقة بين العقل والقلب بأن: « العقل في القلب 
مثل البصر في العين “"؛ وهذا القلب كمركز للجهاز الإدراكي واه ملحن فى 
افك ر الال حبك إن لهرت قدو فى انبا ا وا د ای رك اف 
الإرادة والقصد وفي الحركة البدنية أيضا »". 

والآراء السابقة في مفهوم العلاقة بين العقل والقلب تتسق مع الحقيقة القرآنية 
والحقيقة العلمية: 

أ - القرآن الكريم في حديثه عن العقل تحدث عنه كوظيفة إدراكية» وإنه محل 


.)١5١ /۲ ( الاستقامة‎ )١( .) ٤۹ /٥( انظر: السايق‎ )١( 
{4 /۹( وراجع مجموع الفتاوى‎ )۸ /١( السابق‎ )۳( 


المقومات الاعتقادية للتهفة ( 7 ) س ب دد إل 
التعقل» وليس مجرد عضو من أعضاء الإنسان المادية؛ « لذلك تحدث عنه باعتباره 
اللب: الجوهر لإنسانية الإنسان تارة» ثم باعتباره القلب» لا بمعنى اللحمة الصنوبرية 
الشكل» المستقرة فى التجويف الأيسر من الصدرء وإنما بمعنى القلب الجوهر - 
اللب - التّهِي الذي يعقل ويفقهء والذي - أيضًا - يختم ويُطبع عليه بالغشاوات 2*6 

ب - والحقيقة العلمية أثبتت أن العقل غير الدماغ: فالدماغ ليس مقر العقل 
والإرادة» والعقل لا الدماغ هو الذي يراقب ويوجه في آنِ معاء وهو الذي يتخذ 
القرارات وينفذها مستعيئًا بمختلف آليات الدماغ» وهذا ما أثبته علميا جراح 
الأعصاب العالمي: « ويلدر بتفليد 4 الذي بدأ تجاربه على المخ بهدف إثبات النظرية 
المادية: « الدماغ يفسر العقل»ء ولكنه وصل بعد دراسة ما يربو على ألف حالة إلى 
إثبات عكس هذه النظرية المادية» وبين أن العقل هو فعل التعقل» وهذا يؤكد النظرة 
الإسلاميةء ويعطيها القوة والفاعلية”. 

إذنء من خلال هذه الآراء التي تتسى مع الحقيقة القرآنية والعلمية» وتشتمل 
الجانب الأخلاقي والعلمي في مفهوم العقل؛ فإنه لا عقل دون أخلاق ولا أخلاق 
دون عقل» إلا عند المتحللين من العقيدة الذين يزعمون أن ربط العقل بالأخلاق 
يفقده موضوعيته» بل إنه كلما ازداد الإنسان تعقلا بالعلم والأخلاق ازداد نورًا 
وبصيرة؛ حيث إن: « نظرة سريعة على الكلمات والعبارات التي وردت في القران 
مماله صلة وثيقة بالنشاط العقلي؛ كألفاظ: الفكرء والفقه» والعقل» واللب» والتفكرء 
والتدير» والعلم.. تدل دلالة قاطعة على عناية القرآن يتربية الإنسان من الوجهة العقلية 
بالدرجة الأولى »". 

وإذا كان القرآن لم يفرض على العقول نظرية أو نظريات معينةء إلا أن فيه تنبيها 
إلى كثير من قواعد المنهج التي كانت بلا شك هي المرتكزات الرئيسة للعلماء 
المسلمين؛ فالقرآن: « يليح إلى منهج الاستقراء العلمي بالمعنى الحديث: وهو القائم 


)١(‏ د محمد عمارة: إسلامية المعرفة ( ص ۷۹)ء دار الشرق الأوسط القاهرة ( ۱۹۹۱م )ء وانظر: د. محمد 
عبد الله الشرقاوي: الصوفية والعقل ( ص لاه ) وما بعدهاء 1ه دار الجيل» يروت (415 اهم 1148م )» 
وانظر: د. محمد السيد الجليند: منهج السلف بين العقل والتقليد ( ص 54 ):( 1199م )ء دار قباء القاهرة. ' 
(؟) انظر: د. محمد عارة: إسلامية المعرفة ( ص .)1١١‏ 

(*) د. محمد كال جعفر: تأملات في الفكر الإسلامي ( ص 84 )2( 1948م )ء مكتبة دار العلوم» القاهرة. 


ضون المقومات الاعتقادية للنهضة ( ؟ ) 


على الملاحظة والمشاهدةء التى يجب أن يستخدمها الإنسان فى مجال تطبيقها؛ أي 
فيما من شأنه أن يقبل التطبيق 0 1 

وكذلك من العلماء من يقارن بين المتاهج في العلوم الاجتماعية الحديثة وما في 
القرآن من القواعد الأساسية في مسائل الفكر والتدبر والعلمء وضرورة الرجوع إلى 
المتخصصين في العلوم» والنظر والمشاهدة والمعاينةء مبيتا أنها من أدوات البحث 
الاجتماعي المعاصر”". 

وإذا كان الرأيان السابقان في مجال العلوم الاجتماعية» فإن من علماء الطبيعة من 
ينحو منحى تطبيقيا آخر؛ حيث يذهب إلى أن القرآن يضع القدر نفسه من التشديد على 
التسخير ( التكنولوجيا )» وعلى التفكير ( العلم )» أي: القدر نفسه من التشديد على 
السيطرة على قوى الطبيعة بواسطة المعرفة العلمية» من خلال ضرب المثل ب: داود 
وسليمان» وسيطرتهما على تكنولوجيا عصريهماء وكذلك قصة ذي القرنين» والتركيز 
على هذه الأمثال يدفعنا إلى التفكير في تسخير قوى الطبيعة وثرواتها لخدمة الإنسان» 
مصدافًا لقوله تعالى:ظ ولت ْمَل مرا لدان عله بوت 4 1 الحشر: ۲۱ ۲" . 

هذا وإن الجهود التي يبذلها الفكر الإسلامي المعاصر في مجال الإعجاز العلمي 
للقرآن رغم أهميتها على مستوى الدرس العقائدي المقارن”*» لم تهتم ببيان إضاءات 
القرآن في المنهج العلمي» وأثرها في تكوين العقلية العلمية» وأهمية هذا الجانب 
تتبلور في ثلاثة محاور: 

أولها: ما جاء به القرآن من قواعد منهجية ترفض الظن واتباع الأهواء» والتقليد 
الأعمى للآباء والأجدادء والطاعة العمياء وتأمر بالنظر في ملكوت السماوات 
والأرضء وتتعبد الله بالتفكر في الأنفس والآفاق» وتعتمد البرهان في العقليات» 


(١)د.‏ محمد كيال جعقر: قي الدين المقارن ( ص ٤١‏ )» ( ١1۹۷م‏ )» دار الكتب الجامعية؛ القاهرة. 

(۲) د.جمال الدين عطية: المنهجية الإسلامية والعلاقة بين مناهج العلوم الاجتاعية والعلوم الدينية 
( ص ۱۹١‏ )» بحث ضمن : مناهج التجديد 4: تحرير: عبد ا لجار الرفاعي» ط0 (١15اهم/‏ ۱١۰٣م‏ 
دار الفكر المعاصرء بيروت» دمشق. 

(۳) انظر: د. أحمد فؤاد باشا: التراث العلمي للحضارة الإسلامية ومكانته في تاريخ العلم والحضارة 
(ص ٤۲‏ )» ط5ء( ٤٠٤٠ه/‏ ٤۱۹۸م‏ )ء دار المعارف» القاهرة. 

)٤(‏ خاصة نموذج: موريس بوكاي في: القرآن الكريم والتوراة والإنجيل والعلم - كا سبقت الإشارة. 


المقومات الاعتقادية للتئهضة ( 1 ) س س إل 
والتوثيق في النقليات» والمشاهدة في الحسيات. 

والثاني: ما ينتج عن هذه العقلية التي ينشئها القرآن من تحقيق للازدهار العلمي؛ 
ويهيئ المناخ لظهور علماء يبحثون ويبتكرون في كل مجال. 

والثالث: الجانب التطبيقى فى التجربة الحضارية الإسلامية» التى جمعت بين 
العلم والإيمان؛ بل اعتبرت العلم دنا فصار علماؤها أساتذة العالم» وكتبها مراجعهم 
وجامعاتها موئلهم لعدة قرون". 

وفي مجال العلوم الطبيعية التي هي محور الارتكاز الحضاري المعاصر 
لم يفرض القرآن على العقول نظرية علمية معينة بصدد ظواهر الكون والحياة 
وإنما اكتفى بالإلحاح في دعوة الإنسان إلى تعليل هذه الظواهر؛ واستجلاء حكم 
اتفاقها واختلافهاء والاستدلال بها على قدرة الخالق العظيم فكان النشاط العلمي 
جزءً! لا يتجزأ من حياة المجتمع» وإن إكثار القرآن من شيء دليل على تعظيم شأنه 
ووجوب الإيمان به" . 

وللرد الموضوعي على دعاوى الحداثة - لدى الجابري - التي قمتٌ بعرض 
تحليلي لنماذج منها في المبحث السابق - لا يكفي مجرد عرض بعض آراء العلماء 
كما في مطلع هذا المبحث» بل يجب بيان نماذج تحليلية لقواعد المنهج العلمي التي 
أرشد إليها القرآن» ومما يلفت النظر عند محاولة استخلاص بعض الإضاءات في 
هذا الجانبء أن الرسالة القرآنية تعرضت لأسس المنهج العلمي» ووسائل الإدراك 
بما يمكن تحليله في جانبين: قواعد المنهج. ووسائل الإدراك. 

أولا: من أسس المنهج العلمي التي أرشد إليها القرآن: 

فمن المعروف لدى علماء المنهج أن من وظائف المنهج العلمي: « الوصف. 
والتفسير» والتنبؤ »”"؛ والوصف هو: 7 تصنيف الظواهر من حيث التسلسل والترتيب» 


(۱) انظر: د. يوسف القرضاوي: كيف نتعامل مع القرآن العظيم؟ ( ص 778 ): (/1591م )ء الدوحة» مركز 
بحوث السيرة والسئة. 

(؟) انظر: السايق ( ص 778 ) وما بعدها۔ 

(۳) د صلاح قنصوة: فلسفة العلم ( ص ٠ ٤١‏ )» الميئة المصرية العامة للكتاب ( ۲٠٠۲‏ م). 


۳ سيبس سس ببسم المقومات الاعتقادية للنهضة (۲ ) 
والارتباط “'» وكثير من آيات القرآن الكريم تحفل بوصف ظواهر تحليلية ترتيبية 
ارتباطية لعوالم: الإنسان» والحيوان» والنبات» وكذلك الظواهر الكونية في السماء 
والأرض؛ ومن نماذج ذلك قوله تعالى: ومن ألجبال جدد بيش وخر مَُيِفٌ ألو 
وپیٹ وڈ © وم الاس ولواب لایر تلف ألونه. کد لن إا خی لَه ين 
عِبَادِهِ العلَمواً © [ فاطر: ۲۸۰۲۷ ]. 

وعلى مستوى التفسير الذي يجيب على السؤال: ١‏ كيف يحدث أو لماذا؟ أو لماذا 
يحدث على هذا النحو؟ ما يوجد هناك؟ »0 


والتنبيه إلى هذه القاعدة المنهجية فى القرآن» يوجد فى كثير من الآيات”"؛ منها 


وسعم ‏ ار سا ورو £ e‏ 


قوله تعالی: ل« آلا برو إل اليل ححَيْتٌ خُلِقَتْ (8) وال الاو کف رفت ل ولل با كف 


نوبت ل ولل لض كف سحت # [ الغاشية: ۱۷ - ٠١‏ ]. 


والتنبؤ الذي هو: « الحصاد الأخير للوصف والتفسير ““؛ في هذه الناحية نجد 
التعليل لعملية المعرفة» أو التعليل للحركة العملية الهادفة؛ فمن الأول قوله تعالى: 
ل ولعم عد د انين وساب 4 [الإسراء: 17 ]» ومن الثاني قوله تعالى: « وَأَنزَلَنَا 
رید ِو َأ یڈ ومع نايس وغم آله ميشه وش الي [ الحديد: ۲١‏ ]. 

ثانيًا: على مستوى الوسائل الإدراكية: 

تتجلى عظمة القرآن في تكوين العقلية العلمية في أنه لم يقتصر على مجرد الحض 
على العله”؛ ولكنه أرشد إلى وسائله المرتبطة بالإدراك العقلي لدى الإنسان؛ والتي 
منها: النظرء الفكر. العيرة» البيان» البرهان. 

١‏ - فقد جاء النظر بمعنى توجيه البصر والمشاهدة» والفكر والتأمل» والتدبرء 


.) ٠٤١ السابق ( ص‎ )١( 

(۲) د. صلاح قنصوه: فلسفة العلم ( ص .)٠١١‏ 

(۳) منها الآيات ( 1 ۸1۰۲١‏ ۰۱۰۱ ۱۳۷ ) من سورة آل عمرانء والآيات ( 4١592470742031١‏ ) من سورة 
الأنعام» والآيات ( 4 اف ۱۲۹١٠۰۳۰۹۳‏ ) من سورة الأعراف وغيرها كثير» راجع: معجم ألفاظ القرآن 
الكريم» مجمع اللغة العربية بالقاهرة( ۲/ ۲/ ۹۹٩‏ ). 

(£) د. صلاح قنصوه: فلسفة العلم ( ص ٠١‏ ). 

(6) راجع: معجم ألفاظ القرآن الكريم ( ۲/ ۷۷۸) وما بعدها. 


المقومات الاعتقادية للتههضة ( 7 ) د سسس وإ 
والتبين» والترقب والتوقع» والاعتبار والإمهال» والتأخير”". 
ومن ذلك بمعنى: يتفكروا ويتأملوا قوله تعالی: ‏ اول ينظرُوأ في ملكت ألسَمْوتٍ 


Ir 


وَاَلدرْضٍ 4 [ الأعراف: 140 ]. 

۲ - وكذلك الفكر جاء بمعنى إعمال العقل في كثير من الآيات؛ ومنها قوله تعالى: 
« کدل تین َه لَك الات لمڪم كرود 4 [ البقرة: ۲٠۹‏ ]. 

۳ - العبرة: بمعنى الاستدلال بالشيء على الشيءء» والنظر والقياس"» والتدبر 
والاتعاظ والتفسير» والتآويإ "؛ من ذلك قوله تعالى: ڈوک ف ديلت ير لُك 
الاجر 4 1آل عمران: 17 ]. 

5 - التبين: بمعنى الوضوح والإظهارء والتثبت والتأمل» والمنطق الفصيح» والشرح 
والإيضاح»؛ من ذلك بمعنى: المنطق الفصيح» قوله تعالى: على الإضدنٌ (©) عَلَمَهُ 
الان 4 [ الرحمن: ۳ ٤‏ ]. 

ه - البرهان: بمعنى الحجة الفاصلة”؛ ومن ذلك قوله تعالى:ظ أا الاس 
فد جام برهن من یکم وارلا إل ورا میا 4 [ النساء: 174 ]. 

هذه مجرد نماذج من إضاءات القرآن الكريم في تكوين العقلية العلمية» وفي 
الإنطلاق منها إلى مجالات البحث العلمي في الحياة المختلفة أثره في نهضة الأمة؛ 
وليس معنى هذا الاقتصار على ما جاء فى القرآن؛ بل الانطلاق من الإشعاعات 
الحضارية القرآنية فى كافة مجالات البحث والمعرفة تطبيقًا لفريضة التفكير فى 
الإسلام» بحيث تكون عقيدة وعبادة لكل مسلم حسب مكانه في حركة الحياة. 


د ود جيه 


.)11١5/1؟( راجع: السابق‎ )١( 

(۲) انظر : د. محمد عبارة: التراث والمستقبل ( ص ١5١‏ ) ومابعدهاء طا (1۸١٤١٠ه/‏ ۷م) دار الرشاد. 
القاهرة. 

(۳) معجم ألفاظ القرآن الكريم ( ۲ / الا (YE‏ 

.) 1976/10 السابق‎ )٤( 

)1:/12( السابق‎ )٥( 


) ۲ ( للع س المقومات الاعتقادية للنهضة‎ ١5 


عاص پر عر ل صر 


لحت لالت 
موقف الاتجاه الإسلامي المعاصر من دور 
القرآن الكريم في قيام الحضارة 

نهدف من هذا المبحث إلى الدحض»› والطرح المغاير للموقف الحدانى لدى 
الجابري الذي ينكر دور القرآن في قيام الحضارة؛ لهذا فإن هذه الدراسة تنطلق من أن 
القرآن رسالة نهضوية متجددة» وأن حفظ اللّه له» وصلاحيته لكافة العصور والأزمان» 
ومنهجه الشامل لكافة مناحي الحياة - هو الأساس في قيام الحضارة الإسلامية 
العالميةء وبالتقصير في تطبيقه واللّهِر عنه كان التأخر في العالم الإسلامي» وبالعودة 
إليه تدبرًا وتجديدًا وتطبيقًا يكون النهوض الحضاري المنشود. 

فمن المفكرين الغربيين» نجد ١‏ غوستاف لوبون »4 يشيد يدور القرآن في قيام الحضارة 
مؤكدًا على أن: « في التوحيد سر قوة الإسلام “" وأنه: « من أكثر الديانات ملائمة 
لمناحي العلم واكتشافاته» ومن أعظمها تهذيبًا للنفوس» ودعوة إلى العدل والإحسان 
والتسامح 6" وعن علاقة الإسلام بالمدنية يؤكد « جب » على أن: « الحق أن الإسلام 
ليس مجرد نظام من العقائد والعبادات إنه أعظم من ذلك كثيرا؛ هو مدنية كاملة »(©. 

وآراء « غوستاف لوبون ا» و8 جب اء ليست كلها بهذا المستوى الظاهر من 
الإنصاف. ورأياهما السابقان لا يعنيان موافقتى لهما فى كل ما يذهبان إليه من آراء؛ 
ومن نماذج رفضي لآرائهما: آراء « غوستاف لوبون » في شخصية الرسول لر 
وآراء « جب » فى أسباب سقوط الحضارة الإسلامية©. 


.) ٠٤١ السايق ( ص‎ )۲( .) ٠٤١ حضارة العرب ( ص‎ )١( 

(۳) وجهة الإسلام: مقدمة ضمن نظرة في الحركات الحديئة فى العام الإسلامي. أشرف على تحريره: الأستاذ 
« جب »» ترجمة: د. محمد عبد اهادي أبو ريدة» طاء ( 1514م )» المطبعة الإسلامية» القاهرة ( ص 9). 

(4) راجم: د. محمد السيد الجليند: تيارات فكرية معاصرة ( ص 55 ۲۸ )؛ دار الثقافة العربية (1515ه/ 
4م ) القاهرة. 

(0) راجع: وجهة الإسلام ( ص ۲۱۸). 


المقومات الاعتقادية للتهضة (1) س سسس لا 

وإذا كانت آراء المستشرقين ذات خلفية وضعية تر كز على النشأة الطبيعية المحلية 
للحضارات مغفلة أصلها السماوي» فإن المفكرين المسلمين ينطلقون من الأصل 
الإلهي لرسالة القرآن من حيث إنه: « القانون الذي يضر الناس للحضارة 06 
ويقترب أحد مشايخ الفكر المعاصرين خطوة أكبر موضحًا كون الإسلام: « مشروعا 
إلهيًا أخيرًا.. وكون الإسلام نفسه حلقة في سلسلة الإيحاءات الإلهية المتكررة عبر 
هذه الحياةء فيه إشارة إلى وحدة التاريخ من حيث كونه مجموعة من التهضات 
والتكسات على المستوى المادي.. والروحي ». 

وإذا كان الرأي السابق يرى في جملة رسالة الإسلام مشروعاء فإن أحد كبار 
الأصوليين يرى فيه مشروعات متعددة لكل جانب من جوانب حياة الإإنسان» فالقرآن 
يشتمل على: « مشروعات لتأمين الدعوة والجهادء ومشروعات لتكوين البيوت 
والأسرة.. ومشروعات لطريق المعاملة بين الناس» ومشروعات لبيان العقوبات على 
الجرائم.. فيه هدى لهم وتطهير لنفوسهمء وقواعد لقيام مجتمعهم »". 

والمشروعات القرآنية بالمفهوم السابق هي منهج القرآن الذي هو في مجمله 
مشروعًا حضازيا كرا اء ليحمل الانسان فسؤولية بناء حضارة مثلى: وأنه:ما كان 
كتاب دين وعبادة ونُسكء إلا من حيث إنه مصدر حضارة وباعث نهضة: وإنما يأمر 
القرآن الناس أن يدينوا لتعليماته في تحقيق هذه الأهداف كلها ». 

إذن الدين ليس مقتصرًا على العبادات من صلاة وصوم وحج فقطء يل هو: 
« الدينونة لكل ما رسم اللَّه لعباده من مناهج العلم والاجتماع والسلوك 6© لأن“ 
رسول اللّه يك قال: « الإيمان بضع وسبعون أو بضع وستون شعبةء فأفضلها قول لا إله 
إلا الله وأدناها إماطة الأذى عن الطريق 4. 


)١1(‏ محمد كرد علي: الإسلام والحضارة العربية ( 1۹/١‏ )» طبعة ( ١۱۹۳م‏ )» دار الكتب المصرية القاهرة. 

(۲) د. محمد كيال جعقر: في الدين المقارن ( ص ١١١‏ ). 

(۳) الشيخ محمد الخضري: أصول التشريع الإسلامي ( ص © ) وما بعدهاء دار الحديث» القاهرة د.ت. 

)٤(‏ د. محمد سعيد رمضان البوطي: منهج الحضارة الإنسانية في القرآن ( ص ۲۹ ) ط۳ ( 475اه/ 
۳م )» دار الفكر المعاصرء بيروت» لبنان. 

(126) السايق ( ص 55). 

(۷) أخرجه الطبراني ( سلان بن أحمد بن أيوب أبو القاسم الطبراني ت*17ه ) المعجم الكبير. تحقيق: طارق = 


م “سد المقومات الاعتقادية للنهضة ( ؟ ) 

ومنهج الحضارة الإنسانية في القرآن لكي يحقق فعاليته الحضارية لا بد فيه من 
التفاعل بين الروح والمادة» ليتحقق الجانب الواقعي في الدين على الأرض وهو بهذا 
يكون: أضخم وأبقى مشروع للروح الإنسانية وأهدافه ووسائله تظل طوع الملاحظة 
والتجربة"". وعالم الروح هو مجموعة العقائد والقيم المستكنة في أفئدة مجموعة 
من الرجال القدوة» وهو الذي يعطي للتمدين خصوصية ويجعل له بصمة» أما عالم 
المادة فهو عالم التمدين الذي يتكامل مع عالم الروح”© 

والتفاعل الحضاري في العلاقة بين العالمين ( الروح والمادة ) هو ما عبر عنه 
أحد المفكرين ب « الفاعلية الاجتماعية “"» وعبر عنه مفكر آخر ب « ديناميكية 
التفاعل ». ْ 

والفاعلية الاجتماعية بين عالم الروح ١‏ الأفكار ١‏ وعالم المادة « الأشياء » 
هي: العلاقة بين سلوك الفرد وأسلوب الحياة في مجتمع معين» ويذهب الأستاذ 
مالك بن نبي ( ۱۳۲۳ - ۱۳۹۳ ه/ ۱۹۰۵ - ۱۹۷۳م ) إلى أن: الرسول يك حدد 
هذه العلاقة في صورة تخلع على الآفكار» وعلى الأشياء قيمتها العقلية» وفاعليتها 
الاجتماعية حين قال: « مثل ما بعثني الله به من الهدى والعلم كمثل الغيث الكثير أصاب 
أرضًا فكان منها نقية قبلت الماءء فأنبتت الكلاً والعشب الكثيرء وكانت منها أجادب 
AR N E‏ اشوا ارقي وأصابت منها طائفة أخرى» 
إنما هي قيعان لا تمسك ماء ولا تنبت كلا»“. 


= ابن عوض الله بن حمدء عبد المحسن بن إبراهيم الحسيني» حديث ( رقم »)۲١ /۹() ۹٠٠ ٤‏ عشرة أجزاء دار 
الحرمين. القاهرة ( ١٤٠ه)»‏ وأخرجه ابن حبان ( محمد بن حبان بن أحمد أبو حاتم التميمى التي ) بترتيب 
ابن بلبان» تحقيق: شعيب الأرناؤوط؛ الحديث رقم ( 141 ):( 47١/١‏ ) وقال الأرناؤوط: إسناده صحيح 
على شرط مسلم. 

.) ١؟ انظر: د. محمد كيال جعفر: في الدين المقارن ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: د. سيد دسوقي حسن: دراسة قرآنية في فقه التجدد الحضاري ( ص ١7‏ )» طء ( 1994م )» نبضة 
مصرء القاهرة. 

(۳) مالك بن نبي: مشكلة الثقافة. ترجمة: د. عبد الصبور شاهين ( ص 44 )» ط؛ء ( ۱٤۲۰‏ ه/ ١٠٠٠م)ءدار‏ 
الفكر المعاصر» ببروت» دمشق. 

.) 57 د.سيد دسوقي حسن : دراسة قرآنية في فقه التجدد الحضاري ( ص‎ )٤( 

(5) أخرجه الشيخان: البخاري في صحيحه. كتاب العلم» باب فضل من عَلمّ وعَلّم ومسلم: في صحيحه؛ 
كتاب الفضائلء باب بيان ما بعث النبي ية من المدى والعلم. الحديث رقم ( 1٤۷١‏ ) ( ص 441 ) في: = 


اللقرمات الاعقادية للنهفة )١7(‏ ببس و٠‏ 
وهذه الفاعلية الاجتماعية بين الهدى والعلم وهما عالم الأفكار» وبين عالم 
المادة» هي التي أدت إلى ازدهار الحضارة الإسلامية» أما عندما افتقد المسلمون 
هذه الفاعلية» أصبح السك برغا ا دون أن يغور خلالهاء ويجانب 
الأفكار دون أن يتعمقها". 
ولكن من المسؤول عن تحريك الفاعلية؟ التي هي عملية دفع وتحريك لا بد أن 
يكون فيها ديناميكية تفاعل بين عالم الروح الذي هو العالم الثابت» وعالم التمدين 
( عالم المادية )؛ لأنه لثبات عالم الروح» ونمو المادة في عملية المدنية يضعف 
:(عالم الروح ) مع تجدد عملية التمدين» مما يجعل من الضروري انتباه أصحاب 
الحضارة لتجديد حضارتهم بتقوية عالم الروح وبثه في صدور شباب الأمة حتى تولد 
الحضارة من جديد» كل يوم عن طريق الرواد الدائمين الذين أمرهم ربهم أن يتفرغوا 
لهذه المهمة الحضارية”": فلولا تمرم نكل َة مهم طَآبِمَةٌ لَسَتََفَّهُوأ في لن وَلَِزْرُوا 
همهم ذا موا م عله درو 14 التوبة: 177 ]. 
وهذه الفاعلية الاجتماعية الديناميكية هى ما عبر عنه محمد عمارة ب « الصياغة 
الإسلامية » للإنسان المسلمء والني لم تقف عند حدود التدين وإتما: « امتدت هذه 
الدعوة لتحقيق اتتلاف هذا الإنسان بالأمة» والمجتمع» والكون» فتوحدت في نفس 
هذا الإنسان عوالم الغيب والشهادة» وائتلفت فيها وتوازنت علاقات الفرد بالمجموع 
والخاص بالعام» فتدينت الدنيا مع بقائها دنيا.. وائتلفت وتوازنت آيات الله في 
الوحي السماوي بآياته في الأنفس والآفاق ». 
وهذه العلاقة الديناميكية بين عالم ( الروح»› الدين» الأفكار الهدىء العلم ) وعالم 
المادة ( التمدين» الأشياءء الأرض ) هى العلاقة بين القرآن والسنة بوصفهما منهجًا 
إلهيا وبين الإنسان كجسد روحه هذا المتهج الإلهي» وبتفاعل الجسد مع المنهج 


> اللؤلؤ والمرجان» فيها اتفق عليه الشيشان, وهو رقم ( 7047 ) (۷/ 3 )»في صحيح مسلم: تحقيق محمد فؤاد 
عبد الباقى» دار الجيل» بيروت» د.ت. 
(1) انظر: مالك بن نبي: مشكلة الثقافة ( ص ٤۸‏ ). 
(؟) اتظر: السابق ( ص ٦۳‏ ). 
() د. محمد عيارة: في فقه الحضارة الإسلامية ( ص ٠١9‏ )» ط١‏ ( ۲۳٤٠ه/‏ ١٠٠۲م‏ )ء مكتية الشروق 
الدوليةء القاهرة. 


وع نس نبب بلست القومات الاعتقادية للنهضة (7 ) 
يكون التمدين للأشياء ( الكون )» في شكل حركة تمثل في مجموعهاء على مستوى 
الإنسانية» التنفيذ لأمر الخالق كك في الاستخلاف في الأرض وتعميرها. 

ولا شك أن فقدان هذه الفاعلية هو الذي أدى إلى التأخر الحضاري في عالم 
الإسلام العاجز عن الدفاع عن نفسه» وتوفير غذائه» ولا ينفع الاعتذار بأن لدينا 
الإسلام بما يشتمل عليه من قيم هي أسمى من المظاهر الحضارية المادية» فهذا ادعاء 
مردود؛ لأنه: « لو كنا على مستوى الإسلام لكان لنا باعٌ طويل في كل فنٌ» ولزاحمنا 
بالمناكب في كل الكشوف المادية والأدبية والعلمية التي هديت إليها الفطرة بعد 
سياحات يسيرة أو شاقة »'. ۰ 

وقد عبر أحد المفكرين المعاصرين عن التبرير للتأخير بأنه حيلة دفاعية» تدعو إلى 
الأسى» لتوقف أصحابها عند مقولات الدفاع دون البحث عن أسباب التقدم والتاخ 
فالشائع في الفكر المعاصر أنه: كلما أدركنا ما نعانيه من قصور وعجز وتخلف في 
المجال الحضاريء لجأنا إلى حيلة دفاعية نبرر بها موقفنا فنخدع أنفسنا بأنه: إذا كنا 
قد فاتنا اللحاق بركب الحضارة الحديثة المؤسسة على العلم والصناعة» فإننا ننعم 
بإيمانٍ دينيٌ لا ينعم بمثله بتاة تلك الحضارة» وهذا ادعاء ينقض نفسه بنفسه؛ لأننا 
لو كنا حقا قد تشربنا هذا الدين الذي نؤمن به» لوجب علينا بحكم هذا الدين نفسه 
أن نسبق الدنيا في إقامة الحضارة القائمة على كشوف العلم وما ينبني عليها؛ لأن 
الإسلام دين يحض على العله”". 

ودور الفكر المعاصر يكون بتكريس الدراسات التى تعمل على إيجاد حالة 
القاعلة ا ون ا ورف جار اة البح بوسقة ا 
تكليمًا حضاريا بما يطاق في إطار الجير والاختيار الحضاري» فهو مكلف مختار 
وفق ‏ السنن والقوانين والأسباب 6”” فما هي تلك السنن والقوانين الضابطة للسلوك 
الحضاري الإنساني في مجال الإرادة الإنسانية الحضارية؟ 

أليس لثبات قوانين الستن الإلهية واطرادهاء علاقة بالإعجاز القرآني» لكون السنن 


(1) الشيخ: محمد الغزالي: سر تأخر العرب والمسلمين ( ص ١م‏ )» ط ۲ ( ١1۹۹م‏ )» نبضة مصرء القاهرة. 
(۲) د.محمود حمدي زقزوق: هموم الأمة الإسلامية ( ص ۲۹ ): الميئة المصرية العامة للكتاب (٠١٠۲م).‏ 
رع انظر: د. مود قاسم : دراسات قي الفلسفة الإسلامية ( ص 15١‏ 3 طJı‏ هؤام 54 دار المعارف»ء 
القاهرة. 


المقومات الاعتقادية للتهضة ( 1  )‏ س ۱۹ | 
ذات أبعاد في الماضي والحاضر والمستقبل؟ 
الإعجاز الحضاري في القرآن الكريم وأثره في مشروع النهضة: 

انشغل مفكرو الإسلام بوجوه إعجاز القرآن» وكان التركيز في القرون الهجرية 
الأولى على الإعجاز البياني» فعبارة إعجاز القرآن وضعها علماء البلاغة الأقدمون 
للدلالة على مضمون التحدي الوارد فى عدد من آيات القرآن» وتتابعت أجيال العلماء؛ 
بدءًا بالباقلاني ( ۳۳۸ھ - ٤٤‏ ھ) الذي وضع كتابه بعنوان: ( إعجاز القرآن )؛ 
فصار المصطلح عنوانًا رسميا على باب عظيم من أبواب الدراسات القرآنية'". 

وفكرة الإعجاز شأن كل فكرة علمية أدبية تساير روح العصر الذي تعيش فيه 
فيظهر فيها التجديد والقوة؛ حيث تكون نهضة متوثبة» ويظهر فيها الجمود والاجترار 
لما قاله المتقدمون حيث يهيمن الجمود» والموت الاجتماعي”". وهي ترتبط كذلك 
بالجانب العقدي والعقلي؛ حيث تكتسب هذه الفكرة من الجلال على مر الأجيال 
« بقدر ما أضمرت قلوب المؤمنين من تقديس للكتاب الكريم وبقدر ما أدركت 
عقولهم من أسرار التنزيل العظيم؛ ولذلك نجد أن لكل جيل إدراكه الخاص في 
مفهوم إعجاز القرآن بما يتناسب مع التيار العقلي المهيمن على ثقافته ». 

ويلاحظ أن الإيمان بإعجاز القرآن - على الرغم من أنه عقيدة - إلا أن من 
المفكرين من جعله « فكرة »؛ نظرًا لعدم تحديد أوجه الإعجاز في القرآن من جهة؛ 
ولأن الإعجاز بكافة أوجهه مطلق على مر العصور والأزمان» فكل زمان يكتشف 
من أوجه إعجازه بحسب تطور الحياة الثقافية ومكتشفاتها - كما سبقت الإشارة - 


هم ص بالل 


فالقرآن الكريم أطلق فكرة التحدي ولم يفسرها كما في قوله تعالى: 8 فل لين أَجْتَسَسَتِ 


(۱) راجع: أبو بكر محمد الطيب الباقلاني: إعجاز القرآن ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء تحقيق: السيد أحمد صقرء 
(1555م )» دار المعارف» القاهرة. 

(۲) انظر: د. عبد الصبور شاهين: حديث عن القرآن ( ص 575 )» دار أخبار اليوم القاهرة ( ١٠٠٠م‏ ونعيم 
ا لحمصي: فكرة إعجاز القرآن من البعثة الثبوية حتى العصر الحاضر ( ص 8 ) وما بعدهاء طلاء( ١٠1اه/‏ 
م )» مؤسسة الرسالة بيروت. 

(۳) انظر: السايق ( ص 557 ) وانظر: د. حسين تَصار: إعجاز القرآن: التحدي, العجزء الإعجاز. 
( ص "1 )ء طا( 1599م 2 مكتبة مصرء القاهرة. 

)٤(‏ د. عبد الصبور شاهين: حديث عن القرآن ( ص 8؟). 


) 7 ( سب لسغي | سحت المقومات الاعتقادية للنهضة‎ ١7 


parr 


[الإسراء: 84]. وقوله: $ سَمُرِيهِمْ ايتا فى التاق وف اشيم EES‏ لت أنه 1 
ولَمْ يَكْف برك أنه ع کل شَىْءِ ميد 1# فصلت: 017 ]. 

وانتحدي الوارد في القرآن الكريم يجعل من الإيمان بالإعجاز القرآني عقيدة 
دينية» وهي بذلك تكون « مثل غيرها من العقائد التي يكون لها برهان عقلي أو حسي 
حاسم يقنع الذي يتوخى الحقيقة “. 

وانطلاقًا من إطلاق فكرة التحدي» وتعدد أوجه الإعجاز القرآني» يمكن القول: 
إن من وجوه إعجاز القرآن أنه: معجزة حضارية متجددة» وهي حقيقة أثبتها الواقع 
التاريخي؛ حيث قامت الدولة والأمة والحضارة على أساس المنهح القرآني» 
وصلاحيته لكل زمان ومكان» تجعل الاعتقاد بهذه الصلاحية الحضارية - إذا وجدت 
الفاعلية مع هذا المنهج الرباني - يكون منطلمًا للحضارة على مر الأزمان والعصور. 

وقد عبر مفكرو الإسلام الحضاري عن هذه الحقيقةء على مختلف اهتماماتهم 
فمثلا نجد أبا الوليد بن رشد ( ٥۹٤ - ٥۲۰‏ ه/ 1198-1153١م‏ ) يذهب إلى أن 
الخوارق المعجزة التى تدل دلالة قاطعة على صقة النبوة» يوقف عليها من وجوه: 
« أحدها: افيس ا ارات الى هان ال والقمل ليك ا أن 
يكتسب بتعلم بل بوحيء والثاني: ما تضمنته من الإعلام بالغيوب. والثالث: من نظمه 
الذي هو خارج عن النظم الذي بفكر وروية »)0©. 

والأستاذ الإمام يصف إعجاز القرآن في إيجاد عالم الإسلام وحضاراته» فعندما: 
١‏ كانت حاجة الأمم إلى الإصلاح عامة؛ فجعل الله رسالة خاتم النبيين عامة كذلك؛ 
لكن يندهش عقل الناظر في أحوال البشر عندما يرى أن هذا الدين تجمع عليه الأمة 
العربية من أدناها إلى أقصاها في أقل من ثلاثين سنة» ثم يتناول بقية الأمم ما بين المحيط 
الغربي وجدار الصين في أقل من قرن واحد» وهو أمر لم يعهد في تاريخ الأديان 00". 


.) 177 نعيم الحمصي: فكرة إعجاز القرآن ( ص‎ )١( 
قاسم» ط۳( لاقام ) دار المعارف» القاهرة.‎ 
.) 4971/5 ( (؟) الإمام محمد عبده: الأعمال الكاملة‎ 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( 8 ) س 1١2.‏ 


وهذا الأمر الذي لم يعهد في تاريخ الأديان يمكن أن يحدث مجدذا عند الوعي 
الإيماني الفاعل للرسالة القرآنية؛ لأن النبي محمدا بل « خاتم النبيين ولا نبي بعده 
فيجب أن تكون معجزته مناسبة لهذه الرسالة الخالدة الباقية» التى لا يحدها زمان فى 
الف ران نفل إلى بن الا اتن اك رمه ذلك محف فى اقرا 
فهو حجة قائمة على العرب والعجم إلى يوم الدين» وهو معجز لكل الخلائق ». 

فكما صنع القرآن الحضارة الإسلامية العالمية» فإنه يجب على المسلمين 
المتأخرين اليوم أن يعوا الأسباب التي قامت عليها حضارتهم» والأسباب التي أدت 
إلى تأخرهم» فمن نواحي الإعجاز القرآني هو أنه يرفع مطبقه في الدنيا والآخرق 
ويرقى به إلى مراتب الحضارة» فقد صاغ محمد بل بالقرآن رجالا: « كانوا مثال الحق 
والصدق في العالمين يخرجهم بحرارة الإيمان ذهبا إبريزياء ومن قبل كان أكثرهم 
لاعيار له ولا وزنء وهذه أعظم معجزة بعد قرآنه الذي حمله لأمته ». 

وكذلك يتفق الدكتور. دراز مع الإمام محمد عبده» وأبي زهرة» وكرد علي» أن من 
وجوه الإعجاز القرآني: « الأثر الذي أحدثه في العالم وغيّر به وجه التاريخ »”"' وهذه 
القوة الإعجازية مستمرة متجددة: ‏ تغلب كل مغالب» وتتضاءل دونها قوة كل عالم 
وكل زعيم وكل شاعر وكاتب» ثم قفي الالجيال والأحقات ولا يتقضييما فيه من 
عجائب» بل تقد تنقضي الدنيا كلها ولما يحط الناس بتأويل كل ما فيه: « يوم ياق تأوبِله, 


قر مش بے کر ص ور 


بول الت مو ين يل د جات مكل ونا بلسي 4 [ الأعراف: or:‏ ع Pu‏ 

ولما كان أثر القرآن في التغيير الاجتماعي بهذا القدر الحعظيم» فإنه لخلوده على 
مر الأزمان قد أعطى المنهج وتطبيقاته التربوية؛ لأنه إذا كان: « القرآن قد وضع بين 
أيدينا منهجًا متكاملًا لإنشاء هذه الحضارة المُثلى فإنه يكون قد وضع بين أيدينا 
منهجًا متكاملًا في الوقت ذاته لأصول التربية الإنسانية وبتعبير أكثر حداثة: إنه وضع 


)١(‏ الشيخ محمد أبو زهرة: المعجرة الكبرى القرآن ( ص ١١‏ ): ط (1418ه/ 1498م )ء دار الفكر العربي. 
القاهرة. 

(۲) محمد كرد علي: الإملام والحضارة العربية ( 155/١‏ ) ( ۲ مج )» دار الكتب المصرية» القاهرة 
م( 

(۳) د اغ الل ا النبأ العظيم ( ص .)٠١8‏ 

(4) د.دراز: النيأ العظيم ( ص ٠١۸‏ ). 


ع ب بسب سس بحس المقومات الاعتقادية للنهضة (؟ ) 
بين أيدينا نظرية متكاملة للتربية الإنسانية المثلى »7©. وما دام القرآن خطابًا إلهيًّ 
فإنه يشتمل على ما يُمَكن الإنسان من أن يقيم حضارة» وعلى ما يُمَكُنه من أن يُعَمّر 
الكو 

ويصف محمد عمارة الإعجاز القرآني بأنه ٠‏ معجزة عقلية رغم أنها « نقل » 
و« وحي »؛ فهي لا تدهش العقل ولا تذهله؛ وإنما هي تنضجه وترشده» وتجعله مناط 
التكليف» وتتخذه حكما وحاكمًا في فقه مراميها واكتناه أسرار إعجازهاء واستخراج 
البراهين والأحكام مما ضمت من السور والآيات ». 

ولهذا فإن خلودها خلود الرسالة الخاتمة؛ لأن « تأثيرها دائم الفعل والبرهنة فهي 
ليست سفينة نوحء أو ناقة صالح» أو عصا موسى.. إلى آخر المعجزات التي ١‏ أدهشت 
العقل » ووقف إدهاشها عند حدود الشهود 0'". 

وعلى هذا فإن خلود الرسالة القرآنية على مدار المستقبلات المتجددة يرتبط 
بالإعجاز العقلى فهو: « آية عقلية دائمة إلى أن يرث الله الأرض ومن عليها.. معجزة 
اللغة والفكر ما لكل اللغات وكل البشر.. هو الآية الكبرى والوحدة التي آناها الله 
نبيه بده ولسوف يظل القرآن هو الآية البيانية الصوتية والكونية والعقلية التي جعلها 
الله دعوو اة ١‏ 

إذن» يتفق محمد عمارة مع مفكري الاتجاه الإسلامي على أن القرآن معجزة 
حضارية متجددة» على المستوى التطبيقي في الماضي» وعلى المستوى المتجدد في 
المستقبل» وذلك باستخراج الحكم والأحكام وفقه را واكتناه أسرار إعجازها؛ 
لأنها جاءت بما يطيقه العقل الذي يستخرج براهينها وأحكامها. 
تعقيب: 
أولا: من خلال الدراسة في هذا الجانب يتضح الآتي: 
١‏ - منهجية البحث لدى مفكري الاتجاه الإسلامي المعاصر عامة - ولدى محمد 


.)١4 د. البوطي: منهج الحضارة الإنسانية في القرآن ( ص‎ )١( 
)۔‎ ٠١ د.عيارة: في فقه الحضارة الإسلامية ( ص‎ )۲( 

() السايق ( ص ١٤‏ ). 

.) 48 ء٤۷ د. عبد الصيور شاهين: حديث عن القرآن ( ص‎ )٤( 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( 1 ) mmm‏ قمع | 
عمارة خاصة - في أسباب قيام الحضارات وسقوطها تقوم على منهجية القرآن في 
السنن الإلهية» تلك التي تربط العقيدة والعمل الصالح بالتقدم» وتربط سوء المعتقد 
والمعاصي والظلم والفواحش.. بالتأخر والسقوط.. 

١‏ - قدَّم القرآن مفهومًا متكاملًا للعقل لا ينفصل فيه الجانب الموضوعي عن 
الجانب الأخلاقي» وأشار إلى قواعد للتفكير المنهجي» وأسس لمنهج علمي لا يقوم 
على الظن والهوى والتقليدء وبذلك جاء بحداثة إلهية مغايرة لمعهود العرب في 
الجاهلية» ليس على مستوى مناهج التفكير فقط؛ بل على جميع مستويات الحياة 
العقائدية والتشريعية بمجالاتها المتعددة» فقد أخرج الألفاظ العربية من إسارها؛ لتعبر 
عن الدلالات الإلهية القرآنية في جميع أنشطة الحياة المتجددة على مر العصور. 

۳ - أن التجربة الحضارية الإسلامية هي تجليات للفاعلية الاجتماعية الديناميكية 
مع القرآن الكريم» بالإيمان العملي الانطلاقي» فهي تجربة لم تقتصر على العلوم 
التجريبية؛ بل كانت نهضة في جميع العلوم آنذاك» ففي القرآن منهج وقيم ونور 
يكفل - عند التفاعل معه بأسباب العصر ومناهجه - الانطلاق الحضاري للعقل 
المؤمن باحنًا مستكشفًا مبدعا في كافة مجالات الحياة. 

٤‏ - أن الإعجاز القرآني لا يقتصر على الإعجاز اللوي البياني فقط؛ بل إن إعجازه 
حضاري متجدد» وقد اهتم مفكرو الاتجاه الإسلامي بهذا الجانب» إلا أن اهتماماتهم 
جزئية لا تعبر عن مشروع متكامل يكرس لها وينطلق منها. 

ثانيًا: يختلف الاتجاه الإسلامي عن الاتجاه الحداثي على مستوى المنهجية والرؤى 
المترتبة عليها: ١ ١‏ 

فهي لدى الاتجاه الإسلامي منهجية القرآن في البحث في الحضارة وما يترتب 
على ذلك من نتائج ترتبط بالأبعاد الحضارية للسنن الإلهية في القرآن؛ مع عدم إغفال 
الاتجاه الإسلامي للإنجازات المنهجية لدى الغرب أو غيرهم في مجال العلوم 
الطبيعية والتكنولوجيا والتقتية؛ لأنها من أسباب التقدم وأسباب العلم التي أمر بها 
الإسلام» ففرق بين البحث العقدي» الذي يعتمد على الوحي ومعطياته» والبحث في 
عالم الشهادة الذي يعتمد على الخبرة البشرية وتطبيقاتهاء فهو جمح بين كتاب الوحي 
المقروء» وكتاب الكون المسطور. 


)+( س المقومات الاعتقادية للنهضة‎ ١ 
أما الاتجاه الحدائى العربى فقد اعتمد فى تعليل ظاهرة الحضارة على النظرية‎ 
ء١ المادية الجدلية والتي انبعثت منها مناهج تحليل النص الديني ومنها: « الأنسنة‎ 
الهرمينوطيقا » وهي‎ ٠ أي: تحليل النص الديني بوصفه نضا غير مقدسء اعتمادًا على‎ 
منهج غربي كان في الأصل من أجل الثورة على « الكتاب المقدس » بإنكار متزلته‎ 
المتعالية»وإتكار وجوه تعن ابت عضا للتخليل التارييشي والتقد اللفوي الح‎ 
وقد تبنى الحداثيون العرب هذه النفايات التي اعتبروها منهجية وطبقوها على القرآن‎ 
الكريم» كما لاحظت عزيزي القارئ قي مطلع الفصل الأول من هذا الباب.‎ 

وفي توظيف محمد عابد الجابري لهذه المناهج في تحليل النص القرآني» ربط 
بين الواقع الاجتماعي ( المجال التداولي ) في العصر الجاهلي والنص القرآني عقيدة 
وشريعة» باعتبارها انعكاسا للمجال التداولي» ومن ثم فإن هذه الرسالة المرتبطة بهذا 
المجال التداولي ومنعكسة عنه: 

١‏ - ليس لها دور في تكوين العقل العربي أو تغييره. 

؟ - لا علاقة لها بالمنهج العلمي الموضوعي. 

۳ - لا عقل فيها. 

٤‏ - ليس لها دور في قيام الحضارة. 

ه - وبناءً على هذا فلا قرآن ولا إسلام إلا الواقع والمجتمع؛ لأن هذه ( النفايات 
المنهجية ) أدت عند من يعتقدون فيها إلى القول بأن: 

ا ا و 
المجتمع وتحويله إلى مجتمع مثالي”, وعليه ذهب الحدائيون إلى القول بأن: 
« هل هناك 0000 م أنها كلها تعبير عن مصالح المضطهدين و المعذبين 
والمظلومين» والفقراء والعبيد والمساكين» من أجل إعادتهم إلى البنية الاجتماعية 
الموحدة» والذي يعبر عن القبائل المشتتة التي مزقتها الحروب والمنازعات» من 
أجل توحيدها في أمة واحدة قادرة على ورائة الأرض» والإمبراطوريتين المنهارتين 
آنذاك »" ثم ف قائلا: « إن العقيدة تعبير عن وضع اجتماعي وتأصيل نظري 
See Richard Bell: Introduction To The Quran - London 1953 - page (6 - 8) 0)‏ 
(۲) د. حسن حنفي: من العقيدة إلى الثورة ( /١‏ ۷۳ )» مدبولي» القاهرة» د.ت. 


المقومات الاعتقادية للتهضة )١(‏ ب د ١‏ 
لموقف إنساني ». 

وعلى هذا المنوال يسير محمد عابد الجابري في تحليله للنص الديني - كما 
لاحظنا من خلال هذا الباب وني اتحليلة نار لامي OR‏ البو 
وإسلام الصحابة") وعصر الخلفاء الراشدين" والفتوحات الإسلامية”'؛ فهي في 
رأيه ذات أبعاد اقتصادية من أجل الغنائي". 

ولا شك أن المزاعم السابقة قة لا تتوافق مع المفهوم الإسلامي لدور العقيدة في قيام 
الدولة الإضلامية؛ فلي عدا أن العقيدة تعبر عن وضع اجتماعيء ولكن الصحيبح 
أنها تعبير عن أمر إلهي جاء لتصحيح وإصلاح المجتمع على المستوى العقائدي 
والاجتماعي.. إلخ» وعلى المستوى العالمي» وللأغنياء والفقراء» والأقوياء 
والضعفاء» فالعقيدة هي الأساس في بناء المجتمع» وليس المجتمع وظروفه. 

وعلى هذاء أعتقد بأنه لا انفصام بين العقيدة والعمل في الإسلام» ومن ثم 
فلا انفصام بين « القرآن الكريم ؛ وبين العمل الفكري في مشروع النهضة الحضارية» 
00 وتأخر» سببه الفساد العقائدي ا الاتفصام بين العقيدة والسلوك 

a‏ ف: ‏ إِنَّ هدا قران وى لی هب أفرم وير الْمؤْميَِ اين يعمو 

لحب أَنَّ 4آ أَجرا ك €[ الإسراء: ٩‏ ]. 

ثالًا: بعد دراسة المنظور الحدائي العربي لدى الجابري خاصةء أقرر بعد طول 
لأي ومراجعة وترو أنه خلال مشروعه الفكري العريض» يهدف ضمن ما يهدف إليه» 
إلى الزعزعة» والنسف لعقيدة « الإعجاز القرآني 6 على المستويات الآنية: 

١‏ - على مستوى الإعجاز اللوي البياني: إنكار كون القرآن « معجزة لغوية » من 
خلال ريطه بالمجال التداولي للغة العرب في العصر الجاهلي( = انعكاس للواقع )» 
وإصراره في دعاويه على أنه لم يخرج عنها على الرغم من تصريح القرآن الكريم في 


.)۷٤/١( السايق‎ )١( 

(۲) راجع الجايري: العقل السياسي العربي ( ص 57 ) وما يعدهاء ط؛» ( ۰٠م‏ )ء مركز دراسات الوحدة 
العربية» بيروت. 

(۳) راجع السابق ( ص 58 ). (5) راجع السابق ( ص 55 ) وما بعدها. 

(6) راجع السايق ( ص 94 ) وما بعدهاء ( ص 159 ) وما پعدها. 

(5) راجع السابق ( ص 5٠‏ ) وما بعدها. 


۸ 
تحديه للعرب على أن يآتوا بمثله. 

۲ - على مستوى الإعجاز التشريعي: إنكار إعجاز المنهج القرآني من خلال 
ربطه بالمجال التداولي للعصر الجاهلي» وهذا يترتب عليه إنكار القياس الأصولي 
القائم على الأصل القرآني» من خلال العلة الجامعة بين أصل وفرع» لزعم الجابري 
أن الألفاظ غير متفق على معانيها في تعدد مترادفاتهاء وهو يهدف إلى نسف القياس 
الفقهي الأصولي لدى الإمام الشافعي ( 4-١6٠‏ ١ه‏ )؛ لأن: « استثمار النص انطلاقًا 
من اللفظ وطرّق دلالته على المعنى - الطرق المحدودة المحصورة بالمواضعة التى 
أفرت في فترة معينة - كان لا بد من أن ينتهي إلى استنفاد جميع الإمكانات التي 
تتيحها اللغة» وهي إمكانات محدودة» خصوصا واللغة المعتمدة هنا لغة محدودة؛ 
لغة العرب قبل وقوع الاختلاط »"“ وهو في هذا يقوم بزحزحة القياس بناءً على 
أصل ( القرآن ) لكى ينادي بالقول ب « مقاصد الشريعة » ولكنها أية مقاصد؛ مقاصد 
الجايري [التازيقاية الماركسية) ام مقاضيد الشاي ت 6ه ) القرآنية؟2©. 

۳ - على مستوى الإعجاز الحضاري: من خلال إنكار الدور الحضاري للرسالة 
القرآنية في قيام الحضارة الإسلامية وفي تأسيس منهج للتفكير يقوم على العقلء 
وتوجيه العقل الإنساني إلى استكناه مفردات الكون والطبيعة من حوله» والتفكر 
في الأنفس والآفاق. وطلب العلوم والمعارف النافعةء وهذا الإنكار هدفه زعزعة 
وزحزحة « المنهج القرآني » عن إطار العمل في المشروع الحضاري ومقوماته» 
لإفساح المجال لتكريس المشروع الحدائي في عملية النهضة في العالم العربي. 

٤‏ - على مستوى الإعجاز العلمي: وهو أمر مختلف فيه بين علماء الإسلام في 
العصر الحديث بين مؤيد“ ومعارضص ومقارن على أساسها بين الأديان” ومنظر 


المقومات الاعتقادية للنهضة (۲ ) 


(1) راجع: عبد القاهر الجرجاني: دلائل الإعجاز: قرأه وعلق عليه الشيخ: محمود شاكرء سنة ( ١٠١5م‏ )» 
اة المصرية العامة للكتاب ( ص ١١‏ ) وما بعدها( ص ۳۲۳) وما بعدها 


(؟) بتية العقل العري ( صن ٠١5‏ ). () انظر الفصل الأول من الباب الثالث . 
(5) راجع: د. عبد الرزاق نوفل: القرآن والعلم الحديث ( ص ۲۳ ) وما بعدها ( ٠٤١١‏ هأ <C PAY‏ 
دار الشعبء القاهرة. 


(5) أمين الخولي: التفسير معالم حياته ومنهجه اليوم 7( ص ۳۸۸) وما بعدهاء القاهرة. 
(1) راجع: موريس بوكاي: القرآن الكريم والتوراة والإنجيل والعلم» دراسة الكتب المقدسة في ضوء المعارف = 


المقومات الاعتقادية للنهضة (۲) ا سس 4 15 


للضوابط والأطر والمفاهيم لهذه المسألة""» ولا حرج على الجابري أو غيره في أن 
يتبنى القول بأن القرآن كتاب هداية”"» وما فيه مجرد إشارات علمية:» أو أنه يحتوي 
على حقائق علمية في مجالات علمية متعددة أكدها العلم المعاصر””» ما دامت في 
إطار لا يخرج بها عن عقيدة الإيمان والتقديس للقرآن الكريم» ويحميها من العبث 
والإقحام والتأويل القسري للآيات. 

ولكن الجابري اتخذ غير سبيل العلماء في إنصافهم في الكلام عن ( النص 
القرآني ) عندما قالوا: إنه 2 كتاب هداية » وليس كتابًا في الطب أو الهندسة"» فهو 
تجاوز كل ذلك بتكريس الدعاوى التي تربط القرآن بالعصر الجاهلي والإلحاح في 
دور الواقع في ( النص القرآني )» من خلال المنهج التاريخاني. فأي هداية في الكتاب 
العزيز هي المقصودة إن لم تكن في منهج تشريعي متجدد بالعقل المؤمن» يضمن 
للإنسان السعادة في الدنيا والآخرة ويرسم له طريق الفلاح؛ لذا فهو كتاب معجز 
لغويا”»» وحضاريًا» وتشريعيًا"» وعلميًا“» وسيظل بحفظ الله له. 

رابعًا: أن إسقاط حالة التأخر على العقل العربي المعاصر في أنه تراكمي غارق 
في ذاتيته ومفتقد للنظر الموضوعي” أمر لا أختلف فيه مع الجابري أو غيره من 


= الحديئة (ص ۲۸١‏ ) وما بعدها ( 1994م )ء دار المعارف, القاهرة. 
(١)راجع:‏ الأستاذ سيد قطب: مقومات التصور الإسلامي (ص 6؟”)ومابعدهاءطه(518اه/ ۱۹۹۷م )؛ 
دار الشروق. القاهرة. 
(۲) انظر: الجايري: وجهة نظر ( ص 198 ) وما بعدهاء ط1؛ مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت 
(15954م). 
(۳) انظر: د. أحمد شوقي إبراهيم: فتح العليم في تفسير القرآن الكريم وبيان أوجه الإعجاز العلمي فيه الجر 
الثلاثون ( ص ”7 ) وما بعدها ( ٠٠٠۲م‏ )»دار غريب» القاهرة. 
(:) انظر: سيد قطب:مقومات التصور الإسلامي ( ص 751 ) وما بعدها. 
)٥(‏ راجع: الشيخ: محمد رشيد رضا: الوحي المحمدي ( ص 117 ) ومابعدها(14757ه/ 5 ام )» المجلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية» القاهرة. 
(5) راجع: السابق ( ص ۱۲۹ ) وما يعدها ( ص 1١56‏ ) وما بعدها. 
(۷) راجم : السابق ( ص ١55‏ ) وما بعدها. 
(۸) راجع د. أحمد شوقي إبراهيم: فتح العليم في تفسير القرآن الكريم ( ٠١/۳١‏ ) وما بعدهاء وموريس 
بوكاي: القرآن الكريم والتوراة والإنجيل والعلم ( ص )77١‏ وما بعدهاء ونعيم الحمصي: فكرة إعجاز القرآن 
الكريم من البعثة النبوية حتى العصر الحاضر ( ص ۲۹۹ ) وما بعدها. 
(4) د. لوي صاني: العقل والتجديد ( ص 5 ): ضمن مجموعة أبحاث: قضايا التنوير والنهضة قي الفكر = 


,م سسس المقومات الاعتقادية للنهضة (؟ ) 


الحداثيين» ولكن الخلاف في الآأسس التي ينطلق منهاء والمنهجية التي يعتمدهاء 
وبالتالي التتائج التي توصل إليهاء فإن الاعتماد على استخراج مفهوم شامل للعقل 
في الفكر الإسلامي من المعاجم فقطء أمر يفتقد إلى التظر الموضوعي: ‏ فالعقل 
العربي المسلم الذي أقام الحضارة الإسلامية التي سادت معظم أرجاء المعمورة 
لقرون عشرة ونيف» لم يتشكل في عصر التدوين كما يدعي الجابري» بل تشكل إبان 
نزول الوحي على الرسول الخاتم صلوات الله وسلامه عليه ». 

وعلى هذاء فإن تجاهل دور الوحي في تحويل العقل العربي من عقل قبلي مادي 
غارق في ذاتيته» إلى عقل حضاري إنساني رافض لكل النزعات الحصرية سواء أكانت 
عرقية أم قومية أم طبقية» وراغب في البحث والاختيار والتدقيق» تجاهل لا يستوي 
والنظر الموضوعي”". 

فالعقل العربي المعاصر في تأخره لم يتكون في عصر التدوين» ولكنه امتداد 
للعقل الذي أفرزته ثقافة الانحطاط في القرون المتأخرة» إنه العقل الذي عجز عن 
المحافظة على العلو السامق الذي رفعه إليه القرآن الكريم» وهدي النبوة» فتخلى أولا 
عن القيم السامية الرفيعة التي ميزت الأجيال المسلمةء وتخلى بعد ذلك عن مهمة 
البحث العلمي المنهجي» وتطوير العلوم والمعارف» والارتقاء بقدرات الإنسان 
التقنية والتسخيرية" . 

خامسًا: أن ربط الجابري اللغة العربية والقرآن الكريم بما أطلق عليه: « المجال 
التداولي في العصر الجاهلي » وتجاهل دور الرسالة القرآنية في تحديث وتجديد اللغة 
على مستوى الألفاظ والأفكار من خلال الدلالات القرآنية الحديثة على لغة العرب - 
هذا التجاهل - هو انعكاس للأصول المنهجية الماركسية التى تبناها الاتجاه الحداڻى 
العلماني» تلك التي ترى أن: « اجات الان :هي اتفكاشات لمواضيع 5 
وتسلسلاتها - ذلك - أن عالم الأفكار ليس سوى العالم المادي منقولا كما هو 
ومترجمًا إلى الروح البشرية 6. 
العربي المعاصرء طا ( لمكم ». مرك رامات اوخت الغرية وت: 
(1؟) اتظر: السابق ( ص ٠١‏ ). (۳) انظر: السابق ( ص 5١‏ ). 


(4) روجيه جارودى: النظرية المادية فى المعرفة ( ص ۲۹ 8ه ) ترحمة: إبراهيم قريط» دار دمشق للطباعة. 
1 . ص ترجمة: إبر أهيم فر مشق الطب 


دمشق د.ت. 


المقومات الاعتقادية للتهضة ( 17> س د إن| 

وعلى هذا فإن التحليل الماركسي الوضعي للغة: يحللها بحكم أنها شيءَ مادي 
يستطاع تحليله» وهو ليس تحليلًا لمادتهاء أي تركيبات ألفاظها فهذا شأن علماء 
النحو» وإنما التحليل لصورتهاء أي لدلالة معناهاء ويتم ذلك عبر تحديد معنى المعنى 
الذي يحدده الوضعيون بأنه تحقق في عالم الطبيعة» وبهذا لا يكون للفظ أو جملة 
معنى إلا بوجود مقابل لهما في عالم الحس. 1 

ويترتب على المنهج السابق القول بآن جميع الأحكام التي لا يمكن إثباتها 
بالتجربة الحسية مجرد لغو لا معنى لهاء يتضح ذلك من خلال شرح أحد علماء 
الوضعية تهذه المسألة مبيئًا أن: ‏ الشيء الذي نريد الإشارة إليه باللغة قد لا يكون 
كائنًا واحدًا فرداء بحيث تكفي كلمة واحدة للدلالة عليه» بل قد يكون واقعة مركبة 
من طرفين أو أكثر تربطهما علاقة معينة» فعتدئذ تكون الأداة اللُغوية في تصوير هذه 
الواقعة جملة.. قضية باصطلاح المنطق» وها هنا يكون حكمنا بالصواب أو الخطأ 
على القضية مرتكرًا على ما بين أجزائها من جهة» وأجزاء الواقعة الخارجية من جهة 
أخرى من تقابل. فإن وجدنا أنفسنا إزاء قضية لا نجد لها من واقع العالم ما تطابقه 
حذفناها من جملة الكلام المفهوم» فما ليس يرتد إلى الخبرة الحسية» يكون بغير 
معنى؛ لأن معنى المعنى هو هذا الارتداد إلى الخبرة الحسية >“ وهذا يترتب عليه 
ضرب فكرة الإعجاز كما سبقت الإشارة. 

سادسًا: يجب أن يكون من مقومات مشروع النهضة:» الوعي بما يضمره التصور 
الحداثي تجاه مسألة « الإعجاز القرآني » وأن انتشار المشروعات الفكرية التي تكرس 
للهجوم على « القرآن » يجعل من الواجب على الدرس الفلسقي المعاصر أن يرسخ 
عقيدة الإيمان بالإعجاز الحضاري لأن: 

الكتاب العزيز ظط لاأ ألا من ب يديه لا من وبل ينك جير ) [ فصلت: 47 ] 
وهو « كتاب لا كالكتب» هو آية لا كالآيات» وهو معجزة لا كالمعجزات» هو نور 
لا كالأنوار» هو سر لا كالأسرارء هو كلام لا كالكلام هو كلام الله الحي القيوم.. 


)١(‏ انظر: د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي: مصادر المعرفة في الفكر الديني والفلسفي ( ص ٤۸۸‏ )» طاء 
(۱۲ه/ 1597م )ء مكتبة المؤيد الرياض. 
(۲) د. زكى نجيب محمود: نحو فلسفة علمية ( ص 5518 )ء ط 1ء ( 1534م )) الأنجلو المصرية. القاهرة. 


) ۲ ( المقومات الاعتقادية للنهضة‎ ١ 


فهو معجز للخلق بلفظه ونظمه وأسلوبه وهدايته وتأثيره »”". 

وعلى كل حداثي تغريبي أن يعلم: « أما أن القرآن الكريم لم يخرج في لغته عن 
ان الغرب في لمهم اا وتركيا ا لي ا عن لا ري قربلاك كان 
أدخل في الإعجاز وأوضح في قطع الأعذار 6" ١‏ وَلَوَجَمَلَئَهُ مانا َا لَقالواْ وه 
OS‏ :عي وعرف © 1[ فصلت: ٤٤‏ ]. 

وهذا لا يعني الموافقة على الفتنة الماركسية ( المجال التداولي = انعكاس 
الواقع ) بل لا بد أن يعرف أن اللغة مادة مستخدمة في إنشاءء والحكم يكون على 
الإنشاء لا على المادة فإن: « مَثّل صنعة البيان كمئل صنعة البنيان» فالمهندسون 
البناؤون لا يخلقون مادة بناء لم تكن في الأرض» ولا يخرجون في صنعتهم على 
قواعدها العامة» ولا يعدو أن يكون ما يصنعونه جدرانًا مرفوعة» وسمِّقًا موضوعة» 
وأبوابًا مُشَرّعةء ولكنهم تتفاضل صناعاتهم وراء ذلك في اختيار أمتن المواد وأيقاها 
على الدهرء وأكَنّها للناس على الحرٌ والمّر.. إلى فنونٍ من الزينة والزخرف يتفاوت 
الذوق الهندسي فيها تفاونًا بعيدًا)2. 

وعلى هذا فإن الجديد فى لغة القرآن أنه: « فى كل شىء يتناوله من شؤون القول 
يتخير له أشرف الموادء a‏ نالرات ا للشوارد» وأقبلها 
للامتزاج» ويضع كل مثقال ذرة في موضعها الذي هو أحق بها وهي أحق به» بحيث 
لا يجد المعنى في لفظه إلا مرآته الناصعة» وصورته الكاملة» ولا يجد اللفظ في معناه 
إلا وطنه الأمين» وقراره المكين. لا يوما أو بعض يوم» بل على أن تذهب العصور 
وتجيء العصورء فلا المكان يريد بساكته بدلاء ولا الساكن يبغي عن منزله جولا.. 
وعلى الجملة يجيئك من هذا الأسلوب بما هو المثل الأعلى في صناعة البيان ٠‏ . 

أما ما يستدل به التصور الحدائي على دعاويه”» من قول الإمام الشاطبي: « وهذه 
الشريعة المباركة أمية؛ لأن أهلها كذلك» فهو أجرى على اعتبار المصالح.. وإن 


.) ١١8 الشيخ: محمد رشيد رضا : الوحي المحمدي ( ص‎ )١( 

فكيرهة > عمد عبد الله دراز: : التبأ العظيمء » نظرات جديدة في القرآن ( ص ١1١9‏ )» تقديم د. عبد العظيم 
المطعني » تحقيق: أحمد مصطفى فضيلة ط4 (١۲٤٠ه/‏ ه٠٠‏ ام )ء دار القلمء القاهرة. 

(4)السابق ( ص ۱۲۱). 

(5) الجابري: وجهة تظر ( ص 21519 1524 ). 


المقومات الاعتقادية للنهضة ( 1 س سس م سس سس سس اق ١‏ 
لم تكن كذلك» لزم أن تكون على غير ما عهدواء فلم تكن لتنزل من أنفسهم منزلة 
ما تعهدء وذلك خلاف ما وضحَ عليه الأمر فيهاء فلا بد من أن تكون على ما يعهدون, 
والعرب لم تعهد إلا ما وصفها الله به من الأميةء فالشريعة إذن أمية »!2 

غير أن وصف الشريعة بأنها أمية في هذا المقام لا ينهض دليلًا للجابري على 
دعاويه وإنكاره للإعجاز البياني والحضاري والتشريعي» فمقصد الشاطبي غير 
مقصده من حيث: 

١‏ - كونها شريعة أميةء أي: لا تحتاج في فهمها وتعرف أوامرها ونواهيها إلى 
التغلغل في العلوم الكونية والرياضيات وما إلى ذلك. 

۲ - والحكمة في ذلك أن: 

ا ا : 

أ- من باشر تلقيها من الرسول اة أميون على الغطرة. 

ب - ما يتعلق بأحكام التكليف عام يجب أن يفهمه العرب والجمهور ليمكن الامتثال. 

ج - أما الأسرار والحكم والمواعظ والعبر» فمنها ما يدق عن فهم الجمهورء 
ويتناول بعض الخواص منه شيئًا فشيئًا بحسب ما يسره اللّه لهم وما يلهمهم به 
وذلك هو الواقع لمن يتتبع الناظرين في كلام الله تعالى على مر العصور. 

واج كل هاا عد من مكل ديت نحن اة ا ما د على أن اكاز 
لا تنوقف في امتثالها على وسائل علمية وعلوم كونية'". 

إذن كون الشريعة توصف بأنها أمية أي إن تكاليفها لا تحتاج في فهمها والعمل 
بها شيئًا غير ما عهده العرب» فهي ليست مسألة على إطلاقها في كل القرآن”» « فليس 


(1) أبو إسحاق الشاطبي: الموافقات في أصول الشريعةء الجزء الثاني ( ص 14 »)٠١‏ مكتبة الرياض الحديثة» 
الرياض» د.ت. 

(۲) أخرجه البخاري: ( أبو عبد الله محمد بن إسماعيل بن إبراهيم بن المغيرة بن بردذبة الجعفي ت 0ه ): 
صحيح البخاري: كتاب الصومء باب قول النبي يِ: ٠‏ لا نكتب ولا نحسب 0 ومسلم ( أبو الحسين مسلم بن 
الحجاج بن مسلم القشيري النيسابوري ت ١١٠۲ه)‏ صحيح مسلم: كتاب الصيام» باب وجوب صوم رمضان 
لرؤية الهلال؛ الحديث ( رقم 70 )؛( ص ۲٠٠١۲۰۱‏ ) في اللؤلؤ والمرجان فيا أتفق عليه الشيخان» وضعه: 
محمد فؤاد عبد الباقيء مجلدا دار الحديث» القاهرة (١١٤٠ه/‏ 0م( 

(۳) د. محمد عبد الله دراز: تعليق فضيلته على رأي الشاطبي في هامش الموافقات الجزء الثاني ( ص .)7١‏ 
)٤(‏ انظر الشاطبي: المرافقات ( ۲/ 0/9 ). 


) ۲ ( ج المقومات الاعتقادية للنهضة‎ 1o٤ 


بلازم أن يكون القرآن مجاريًا لما عند العرب فيصحح صحيحه أو يزيد عليه أو يبطل 
باطله» كل هذا تكلف لا داعي إليه في هذا المقام؛ لأن الرسول َة بعث بالكتاب 
ليخرج الناس كافة من الظلمات إلى النور بتعليم ما لم يعلموا وتصحيح ما أخطؤوا 
فيه» وتوجيه همتهم وعقولهم إلى ما فيه إصلاحهم بالعلم والعمل» سواء أكان لهذا 
كله أصل عند العرب أم لم يكن له أصل. را مقطلا ين كوة اقرب انت 
وكون كل ما جاءت به منطيقًا على ما عند العرب ». 

سابعًا: أن الزعم بأن القرآن منحصر في لغة العرب وتراكيبهم التي نواضعوا عليهاء 
مخالف لحقيقة دوه في تحديث اللغة العربية؛ فإن « القرآن حين وسع دائرة الدلالة 
اللفظية -- قد منح ألفاظ اللغة مرونة هائلةء وصلاحية باهرة للتعبير عن مختلف المعاني 
الطارئ" في حياة الناس. لقد فك الألفاظ من إسارهاء وأطلقها من عقالهاء وقال لها: 
انطلقي في هذه !أ '.يباء فعبري عن كل ما تصادفين من واقع وإبداع حضاري» وبذلك 
اتسعت العربية لكل مستحدث في العلم» أو مستنبط في الفكرء مما نجده في كتابات 
الفلاسفة والمفكرين» والعلماء والمتر جمين» إبان ازدهار الحضارة الإسلامية »". 

إن الذين ادعوا قصور اللغة العربية عن مجاراة المستجدات الحضارية لم يقولوا 
لنا: ٠‏ كيف استطاعت العربية يوما أن تكون لسان العلم العالمي؟.. فلقد كان الهدف 
واضحًا: إزاحة العربية لمصلحة اللغات الغربية الوافدة» و.. جعل العلاقة منبتة بين 
ماضينا ومستقبلناء وبين تراثنا الحضاري المكتوب بالعربية؛ وذلك حتى لا يكون هذا 
الحاضر والمستقبل الامتداد لماضي الأمة الحضاري» وإنما الهامش التابع للمركز 
الغربي وحضارته الغربية 0'". 

هذا ويلاحظ أن الجانب النقدي الذي نقوم به أثناء عملنا خلال هذه الدراسة 
ليشمل: 

. نقد المنهج لدى الحداثيين‎ - ١ 


(1)د . محمد عبد الله دراز: هامش الموافقات ( ۲/ ۷۳ ). 

)د . عبد الصبور شاهين : العربية لغة العلوم والتقنية ( ص 5111 ) ط؟؛ ( 1543م )» دار الاعتصام؛ القاهرة. 
(*) د. محمد عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص ٠١١‏ ). ط١‏ ( ١41اه/‏ م )» دار الشروق» 
القاهرة. 


المقومات الاعتقادية للتهضة (؟ ) سس بلطت وو 


۲ - نقد الرؤى المترتبة على استخدام منهج ما وهي: 

EE‏ اندلو 

ب - رؤى ذات أبعاد ثقافية وموضوعها الباب الثاني. 

۴ - الطرح المغاير: على مستوى الرؤى» أي عدم الاكتفاء بمجرد الردود أو القبول 
أو الرفض» بل طرح مغاير للرؤية الحداثيةء بالنسبة للإسلاميين» أو مغاير للرؤية 
الإسلامية بالنسبة للحداثيين. 

هذا عن المقومات الاعتقادية للنهضة من حيث هي موضوعات ذات صبغة كلامية» 
فقد انتهينا فى هذا الباب إلى أن: الحضارة الإسلامية قامت على أساس عقائدي هو 
الإيمان ا المنهج القرآني» ذلك على مدار قرون وقي أرجاء العالم» حتى جاءت 
عصور التأخر الحضاري فأصبحت بلاد الإسلام نهباء والنيل من عقائدهم هدقًاء فما 
هي أسباب هذا التأخر في العالم الإسلامي؟ وما مظاهر تطورها في العصر الحالي؟ 
ذلك ما نحاول دراسته - بمشيئة الله - في الباب القادم: 


البَابالثَاف 


المقومات الثقافية للنهضة 


١4 


مبحخل 


نهدف في هذا الاب إلى تحليل موقف الاتجاهين: الحداثي والإسلامي من 
التيارات والمتاهت الفكزية المعاصرة من قضية التاخر البمضارى: على اعبار أن 
أفكار هذه التيارات في شيوعها بين جمهور المثقفين قد اتخذت مناخات ثقافية 
متعددة» بمعنى أن فكرًا ماء عندما يتعدى إطار مؤسسيه المنظرين له؛ يصبح ثقافة» أي 
في انتشاره بين فئات المثقفين أو بعضهم؛ لهذا فإن تعبير « المقومات الثقافية » نَقَصِدٌ 
به الموقف النقدي من قضية التأخرء وما يرتبط بها من آراء تمثل التيارات الفكرية 
السائدة على الساحة الثقافية في العالم الإسلامي. 

قالعلاقة متبادلة بين الثقافة والفكر من حيث إن كلا منهما يؤثر في الآخر ويتأئّر 
به إنتاجا واستهلاكاء فالفكر يقوم على الثقافة» والثقافة تقوم على الفكرء حتى يمكن 
القول إنه: في إطار قضية التآخر الحضاريء والتفكير في سبل النهضة؛ تتحدد علاقة 


الفكر بالثقافة بجانبين: 
أولهما: العلاقة النقدية من حيث نقد المفكرين للآراء والاتجاهات السائدة فى 
المجال الثقافى. 


والآخر: العلاقة البنائية من حيث دور المفكرين في صناعة المناهج وتقديمها إلى 
الساحة الثقافية» تلك المناهج التي تؤطر لرؤى ومفاهيم جديدة» أو تضع الضوابط 
للأفكار السائدة. 

وعلى ضوء هاتين العلاقتين؛ كان تناولنا للجانبٍ الأول « 'لعلاقة النقدية ١‏ فى 
هذا الباب « المقومات الثقافية ؛ وكذلك كانت دراستنا للجانب الثاني 5 العلاقة 
البنائية » فى الباب الثالث ‏ المقومات الفكرية »» ولا شك أن العلاقة بين الجانبين 
ت تعب ا إلا ]نهد ا راي انق ول واد 
الدراسة التحليلية للمنظورين الإسلامي؛ والحدائي من زواياهما المتعددة. 


1 

وفي هذا الباب دراسة للمقومات الثقافية لمشروع النهضة من خلال المحاور 
التالية: 

- مفهوم الثقافة وعلاقته بالفكر. 

- ملامح أسباب التأخر الحضاري وتطورها في العالم الإسلامي المعاصر. 

- نقد الاتجاهين الحداثي والإسلامي للخطاب النهضوي لدى الاتجاهات 
الفكرية العغاضرة قن الغالم الالاي: 


عدت 


لل 
اران رار 
الفضِللاوّل 
ملامح أسباب التآخر الحضاري 
في العالم الإسلامي 


توطئة: 
لما كانت الحياة الثقافية وقضاياهاء فى تجدد وتطور مستمرين» فإن أسباب التأخر 
الحضاري تبعًا لذلك؛ تتجدد وتتطور؛ لذا فإن هذا الفصل يحأول دراسة إجمالي 
الموقف الفكري من أسباب التأخرء من المنظورين اللإسلامى والحدائي. 
وكذلك يحاول هذا الفصل الإجابة عن السؤال: ماذا بقي من ملامح أسباب 
لذا درسنا فى المبحث الأول: مفهوم الثقافة وعلاقته بالفكر في إطار مشروع النهضة. 
وفي المبحث الثاني: الملامح السياسية والاجتماعية والفكرية للتأخرء وامتداد 
أسباب التأخر في الحياة المعاصرة في العالم الإسلامي. 


RHR oF 


۴ س سس المقومات الثقافية للنهضة )١(‏ 


مفهوم الثقافة وعلاقته بالفكر 

إن كل مشروع نهضوي ينطوي على رؤية نقدية تمثل « المقومات الثقافية » أما 
الرؤى التجديدية المبنية على المرجعية الفكرية لمفكر ماء والتي يهدف من خلالها 
إلى بلورة متر وع وي جيك الشية رالأككات) نير المقمنة ف تميير ا ا 
الفكرية »؛ لأن « التفكير في مشكلة الحضارة هو في جوهره تفكير في مشكلة الثقافة 
التي يمكن أن تقوم عليها النهضة» وبذلك تكون الحضارة في جوهرها عبارة عن 
مشروع من القيم الثقافية المحققة ». 

والبحث في مفهوم ١‏ ثقافة » ينطلق من الدلالات اللُغوية» وتطوراتها المجتمعية: 

فمن الناحية الغو ند ا معي اة العزك: يهان قات الي وهر 
سرعة التَعَلّم.. وتَقِفْتٌ الشيء: حذقته.. وفي حديث الهجرة « هو غلام شاب لَقِنٌ 
قف ..٠‏ أي: ذو فطنة وذكاء» والمراد أنه ثابت المعرفة بما يحتاج إليه »". 

وفي المعجم الوسيط: ١‏ نَمَف الشيء: أقام المعوج منه وسواه» وتّقف الإنسان: 
َب وهدَبَهُ وعلَّمَهُ.. ( تَتْقَفَ ),مطاوع بَيّفه. ويقال: تثقف على فلان وفي مدرسة 
کذا ۲ . 

ويلاحظ من خلال الدلالات المعجمية ل « ثقافة » أنها تفيد: 

أ - سرعة التَعَلّمه والفطنة والذكاء في المعرفة. 

ب - التقويم والنقد للمعوج بتسويته وضبطه. 

ج - التأديب والتهذيب والتعليم. 

د - الانتساب الثقافي إلى معلم ذي مدرسة. 

وهذه الدلالات استند إليها المعجم الفلسفي لمجمع اللّغة العربية في تعريفه 


.)٠١١ مالك بن نبى: مشكلة الثقافة (ص‎ )١( 
.) ۹۸ المعجم الوسيط ( ص‎ )٤( .) ٤۹۲ /١( لان العرب‎ )۳ 5( 


امقومات الثقافية للتهضة )١(‏ سسب سس ب _ ب يبب بس |٣‏ 
للثقافة بأنها: « ما فيه استنارة للذهن وتهذيب للذوق» وتنمية لملكة النقد والحكم لدى 
الفرد أو في المجتمع» وتشمل على المعارف والمعتقدات والفن والأخلاق وجميع 
القدرات التي يتسم بها الفرد في مجتمعه. ولها طرق ونماذج عملية وفكرية وروحية» 
ولكل جيل ثقافته التي استمدها من الماضيء وأضاف إليها ما أضاف في الحاضرء 
وهي عنوان المجتمعات البشرية ». 

وعلى هذاء فإن المعارف والمعتقدات ( الآراء والمذاهب الفكرية ) عندما تتفرع 
وتتعدد وتنتشر تصبح: ثقافة؛ وبتعبير الأستاذ. محمود شاكر: « ثقافة كل أمة وكل لغة 
هي حصيلة أبنائها المثقفين بقدر مشترك من أصول وفروع كلها مغموسة في الدين 
المتلقى عند التشأة.. وثقافة كل أمة مرآة جامعة فى خيزة المحدود كل ما تشعث 
وتشتت وتباعد من ثقافة كل فرد من أبنائها على اختلاف مقاديرهم ومشاربهم» 
ومذاهبهم» ومداخلهم ومخارجهم في الحياة ٠‏ . 

والتثقيف بوصفه عملية تعليم وتأديب وتقويم وتهذيب؛ يهدف إلى تكوين إنسان 
متفاعل مع مجتمعه؛ لذا فهي عملية تفاعل بين الجانب الروحي الناتج من عملية 
التثقيف» والجانب المادي في الحياة الاجتماعية» وهو المفهوم المعاصر للتنمية التي 
هي: « تفاعل بين متغيرات بشرية وبيئية ودينية وقيمية» وإمكانات مادية وفنية في إطار 
سياقات تاريخية».. وترتبط بالتفسيرات الدينية والموجهات القيمية للواقع بأبعاده 
المختلفة» وهي المحدد لموقف الإنسان من الحياة والمجتمع والاخرين» والعلوم. 
وهي المحدد لسلوك الإنسان الْمَدَعَم أو المعوق للتقدم 1©©. 

جدير بالملاحظة أن هناك فرقًا بين الثقافة والعلم, فالثقافة: « مقصورة على أمة 
واحدة تدين بدين واحد» والعلم مشاع بين خلق اللّه جميعًا يشتركون فيه اشتراكا 
واحدًا مهما اختلفت الملل والعقائد »*. 

والذي دفع إلى الانطلاق من المعنى وأثره هو دلالات في مفهوم الثقافة في الفكر 


.( ٥۸ المعجم القلسفي: مجمع ( ص‎ )١( 

(۲) الشيخ: محمود شاكر: رسالة في الطريق إلى ثقافتنا (ص 18 ). 

(۳) د. نبيل السالوطي: التتمية ومجتمع المعلومات في العام العربي ( ص 58 )؛( 575 ١ه/ ٠‏ م) المعجلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية» القاهرة. 

(5) رسالة في الطريق إلى ثقافتنا ( ص /الا). 


£“ سسس المقومات الثقافية للنهضة )١(‏ 
المعاصرء وإنكار خطاب الحداثة فى الفكر العربى المعاصر - لدى محمد عابد 
الجابري - لأصالة مفهوم « الثقافة والمثقف » في الثقافة العربية الإسلامية؛ حيث 
يذهب هذا الخطاب إلى: 

أ - أن كلمة مثقف لا ترتبط في الثقافة العربية بمرجعية محددة» ولفظ مثقف في 
اللغة العربية لا يعدو أن يكون في الحقيقة مجرد صيغة نحوية قياسية: اسم مفعول من 
( فعّلء قف ) ولم ترد هذه الصيغة في النصوص العربية إلا نادرّاء والنادر لا حكم له 
كما يقال» فهو لا يشكل مرجعية”". 

رط عا قن الروك ESSE‏ ا 
من خلال إعادة بنائه: « بالصورة التى تجعله يعبر داخل الثقافة العربية عن المعتى 
الذى تمطى له البو فى الفكن الأورنى خت يج مرجي لاماي 

ج - ويعود الخطاب الحداثى إلى الآزاء المارعبية”"اليخرج من خلالها يعفووم 
١ N‏ يتحدد وضعه بالدور الذي يقوم به في المجتمع كمشّرع 
ومعترض ومبشّر بمشروع ۵۲ . 

ولا حلاف على هذا لدور المثقف ولكن بأى معنى للثقافة؟! إن خطاب الحداثة 
يهدف إلى تعبئة المفهوم بمضامين ماركسية ثورية ب: « النقد الصارم لكل ما هو 
موجود» صرامة تحول دون تراجع النقدء لا أمام التتائج التي يقود إليها هو نفسه. 
ولا أمام الصراع مع السلطة أي كانت 6©. 

هذاء ولكن بأية مرجعية؟ إنه نقد يفتقد الإطار العقائدي؛ .لأنه منقول من 
كارل ماركس”" المتحرر من العقائد يا كانت» فلا يجوز زرع هذا المفهوم في الثقافة 
ا 


٠٣ط‎ ) ٩ انظر: د. محمد عابد الجايري: المثقفون في الحضارة العربية محنة ابن حتبل ونكبة ابن رشد ( ص‎ )١( 
مركز دراسات الوحدة العربية؛ بيروت.‎ ») م٠٠٠١‎ ( 

(۲) السابق (ص .)٠١‏ (۳) انظر: السابن ( ص 50 ). 

() السابق ( ص ۲٤‏ ). (ه) السابق ( ص 16278 ). 

(5) انظر: السابق ( ص ١4‏ ) وما بعدها. 


المقومات الثقافية للئهضة )١(‏ يصب ب ب سس ١8‏ 
شهدت أوربا في القرن السادس عشر الميلادي» انبثاق مجموعة من الأعمال الأدبية 
الجليلة في الفن والأدب والفكر» وهي مشتقة من الأصل اللاتيني :00161198 » ليطلق 
على ما تفتقت عنه أذهان المفكرين» ثم تطور بعد ذلك مرتبطا بالزراعة من حيث 
هي العملية التي تحدد وتنظم إنتاج الأرض؛ فتطورت إلى ١‏ 001050 » وصحبت 
حركة النهضة» وتعاطّم إنتاج الفكرء وأصبحت تطلق على الرجل الفرنسي إطلامًا 
مجازيًا'». ومع نمو المدارس الفكرية في الغربء والتقدم العلمي في مجال العلوم 
الاجتماعية؛ تبلور في تعريف الثقافة كثير من التفسيرات التي ترجع إلى مدرستين: 
المدرسة الغربية: التي ظلت وفية لتقاليد عصر النهضةء وهي التي ترى عموما أن 
الثقافة ثمرة للفكرء أي ثمرة الإنسانء تقابلها المدرسة الماركسية التي ترى أن الثقافة 
في جوهرها ثمرة المجتمع”". ۰ 

وعلى هذا فإن الأستاذ مالك بن نبي يرى أنه من المخاطرة أن نقتبس حلا أمريكيًا 
أو حلا ماركسيًا نطبقه على أية مشكلة تواجهنا في العالم العربي والإسلامي» لأننا هنا 
أمام مجتمعات تختلف اتجاهاتها وأهدافها"» فإذا عدنا إلى واقع الثقافة الإسلامية 
في عصور الازدهار نجد أن مفهوم ثقافة لم يكن شائعا باعتبار عدم وجود مشكلة 
تملي التفكير في بلورة المفهوم؛ لأنه كانت هناك فاعلية اجتماعية بين عالم الأفكارء 
وعالم الأشياء؛ أدت إلى الازدهار الثقافي الحضاريء أما عندما افتقد المسلمون هذه 
الفاعلية» أصبح المسلم يمر على سطح الأشياء دون أن يغور خلالهاء ويمر بجانب 
الأفكار دون أن يتعمقها. 

والعمل الضروري اليوم للنهضة الإسلامية يتطلب مفهوما للثقافة من خلال 
الوضع التاريخي لليقظة الإسلامية التي بدأت منذ أوائل القرن التاسع عشرء وذلك 
بتجديد الأوضاع وفق المنهج القرآني للنهضة بطريقتين: 

الأولى: سلبية تفصلنا عن رواسب الماضي. 

الثانية: إيجابية تصلنا بالحياة الكريمة. 


(۱) انظر: مالك بن نبي: مشكلة الثقافة ( ص ۲١‏ ) وما بعدها. 
(۲) انظر: السابی ( ص 55 ). (۳) انظر: السابق ( ص ۳۷). 
(5) انظر: السابق ( ص 148 ). 


)١( هس سسب سسحت المقومات الثقافية للنهضة‎ ٦ 

وقد قامت الحضارة الإسلامية بعملية التجديد هذه بجانبيها وصدرت فيهما عن 
القرآن الكريمء الذي تفى الأفكار الجاهلية البالية» ثم رسم طريق الفكرة الإسلامية 
الصافية التي تخطط للمستقبل بطريقة إيجابية. 

وعلى هذا فإن الأستاذ مالك بن نبي يعرف الثقافة بأنها: « مجموعة من الصفات 
الحلقية والقيم الاجتماعية التي تؤثر في الفرد منذ ولادته» وتصبح لا شعوريا: العلاقة 
التي تربط سلوكه بأسلوب الحياة في الوسط الذي ولد فيه »". 

ومن خلال الطريقتين: السلبية والإيجابية في المنهج القرآني» يمكن القول: إن 
مشروع النهضة يهدف إلى النقد والتقويم لثقافة التيارات المعاصرة من جهةء والرد 
المغاير الجديد الذي يتجاوز مجرد الردود السجالية» إلى الطرح التجديدي الذي 
يقدم مشروعًا متكاملًا؛ بحيث يشمل قضايا ومرتكزات الإصلاح الرئيسة في مجال 
النهضة المنشودة. 

وينطلق محمد عمارة في مفهوم الثقافة من تجديد المعنى اللغوي» حيث 
يذهب إلى أن الثقافة في النسق الفكري الإسلامي هي: ١‏ كل ما يُسْهم في عمران 
النفس وتهذيبها »”". 

وهو يفرق بين الثقافة والمدنية من حيث إنه: « إذا كانت المدنية هي تهذيب الواقع 
بالأشياء» فإن الثقافة هي تهذيب النفس الإنسانية بالأفكار والعقائد والقيم والآداب 
والفنون “٠‏ والثقافة ( الأفكار ) والمدنية ( الأشياء ) هما« عمران للواقع ولذلك ملا 
شقي الحضارة التي هي العمران 00*. 

والسبب في تمايز الحضارات هو الخصوصية الثقافية المتعلقة بالأفكار التي تمثل 
الثقافات بوصفها ثمرة لتميز النفس الإنسانية في كل حضارة من الحضارات» لتميز 
المواريث والعقائد والفلسفات والعادات أما المدنية والتي هي عالم الأشياء فهي 
تمثل - غالبا - المشترك الإنساني العام. 


.)۷٤ انظر: السابق ( ص ۷۱ء ۷۲ ). (۲) السابق (ص‎ )١( 
د. محمد عيارة: خاطر العولمة على الموية الثقافية ( ص ه )؛ ط۰۲۳ ( ۳٠٠۲م )» نهضة مصرء القاهرة.‎ )۳( 
.)٠١ السابق ( ص‎ )٥( .) ١ السابى ( ص‎ )( 


(1) انظر: محمد عيارة: أزمة الفكر الإسلامي الحديث ( ص ۳۷ )» ط1 (1414ه/ 1544م )ء دار الفكر 
المعاصرء دمشق. 


للقومات الثقاقية للتهضة )١(‏ س بإ يبيب ل 


والثقافة - كما يذهب محمد عمارة - هي الموجه للأفكار نحو النهوض بالمدنية 
المرتبطة بالأشياء لعمران الواقع باعتبار أن الثقافة هي: « مجموع المهارات التي 
تثمر عمران النفس الإنسانية» وتسهم في تهذيبها - تثقيفها - وارتقائها على درب 
لمل والمقاصد والنماذج التي صاغتها وتصوغها العقائد والفلسةات التي 
يؤمن بها هذا الإنسان» فهي - الثقافة - مع المدنية تمثل عمران الواقع» جماع 
الحضارة والعمران 06©. 

ويلاحظ أن تخصيص محمد عمارة للثقافة بأنها تخص عالم الأفكار» والمدنية 
بأنها تخص عالم الأشياء» فيه اتفاق مع الأستاذ مالك بن نبي في تحليله لمفهوم 
الثقافة وتفرقته بين عالم الأفكار وعالم الأشياء» والأولى ترتبط بالثقافة» والثانية 
ترتبط بالمدنية» ومن تفاعلهما يكون العمران الذي هو الحضارة. 

ومن خلال ذلك يتضح أن مفهوم الثقافة والهدف منه لدى محمد عابد الجابري» 
يختلف عما ذهب إليه مالك بن نبي ومحمد عمارة» فالجابري ينطلق من منزع حداڻي 
يدعي خلو اللغة العربية من مفهوم للثقافة والمثقف؛ ليعتمد على المفهوم الحداثي 
الماركسى للمثقف الثوري المتحرر من كل الثوابت واليقينيات والمعتقدات» وهذا 

أما مالك بن نبى ومحمد عمارة فهما ينطلقان من الثقافة العربية الإسلامية فى تحديد 

هذا عن مفهوم الثقافة بوصفها مفاهيم ورؤى وقيمًا تحدد موقف الإنسان من 
الحياة والمجتمع» وعلاقة هذا المفهوم بالفكر هي علاقة السبب بالنتيجة» فالفكر 
وتنتشر بينهم تصبح ثقافة. 

فالفكر يطلق على: ١‏ الفعل الذي تقوم به النفس عند حركتها في المعقولات 
أو يطلق على المعقولات نفسهاء فإذا أطلق على فعل النفس دل على حر كتها الذاتيةء 
وهي النظر والتأمل» وإذا أطلق على المعقولات دلَّ على الموضوع الذي تفكر فيه 


)١(‏ انظر: محمد عبارة؛ الانتياء الثقاني ( ص ۸ )» طء ( ۱۹۹۸م )» دار نهضة مصرهء القاهرة» وتخاطر العولمة على 
المرية الثقافية ( ص 5 ). 


۹۸ د بي بي بي بسح المقومات الثقافية للتهضة(١)‏ 
النفس» وهو مرادف للفكرة» ومنه قولهم: الفكر الديني» والفكر السياسي. والفكري 
هو المنسوب إلى الفكرء تقول: الحياة الفكرية والعمل الفكري ». 

لهذا فإن الفكر صناعة يقوم بها المفكرون على اختلاف اتجاهاتهم» ومرجعياتهم» 
التفاعل بمشكلات الحياة» والبحث عن الحلول الفكرية لهاء يرتقى المثقف إلى 
درجة المفكر؛ لينتقل أثره إلى مثقفين آخرين وهكذا. 


عد 


(١)د.‏ ميل صلييا: المعجم الفلسفي ( ؟/ ١21.168‏ )ء طا بيروت ( ۱۹۷۳م ). 


المقومات الثقافية للتلهضة )١1(‏ س 4 ١‏ 


5 
ملامح أسباب التأخر الحضاري في العالم الإسلامي 

أولا: ملامح الأسباب السياسية و الاجتماعية: 

يختلف الاتجاهان الإسلامي والحداثي في تحديد بداية بوادر التأخر في الحضارة 
الإسلامية؛ ففي حين يذهب مفكرو الاتجاه الإسلامي إلى أن بوادر التأخر بدأت عند 
الانحراف عن منهج الخلافة الراشدة» والتحول إلى الملك العضوضص”"؛ نجد أن تيار 
الحداثة يعود بأسباب التأخر إلى العصر الجاهلي متجاهلًا دور الإسلام في تحديث 
الحياة الثقافية والاجتماعية والفكرية.. إلخ”"» من خلال الربط الماركسي بين البيئة 
الجاهليةء والنص الدينى» كما سبق توضيحه فى الباب الأول. 


والضول إلى الاك المعيوقى ا ا القولة الأمرية 7 
أدت سلبياته إلى تفجير سلاسل من الثورات والأزمات عالجتها الدولة بالمزيد من 
الأدواء”"؛ وهذا لا يعني الانحدار التام للحضارة» ولكنها كانت السبب الذي كان ينخر 
بالتدريج في البناء الحضاري الشامخ لدولة الإسلام في كافة المجالات إبان الدولتين 


)١(‏ انظر: محمد كرد علي: حضارة العرب 5٠ /١(‏ ) وما بعدها. 

- والأمير شكيب أرسلان: لاذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؟ ( ص .)١١‏ 

- ود. محمود قاسم: الإسلام بين أمسه وغده ( ص 3١‏ ) وما بعدهاء ( 1424م )» الأنجلو المصرية» القاهرة. 
- وأبا الحسن الندوي: ماذا خسر العالم باتحطاط المسلمين؟ ( ص ١115‏ ) وما يعدهاء ط٥٠‏ ( 1417اه/ 
٠‏ م ) دار القلم. القاهرة. 

- ود. منير شفیق: القكر الإسلامي المعاصر والتحديات ( ص 1۹ )2 طى ) 144۳م « دار القلم القاهرة 
(AT)‏ 

- ود. محمد عبارة: الطريق إلى اليقظة الإسلاميةء ( ص ۸١‏ ) وما بعدها. 

- ود. السيد رزق الحجر: مدخل لدراسة الفكر الإسلامي الحديث والمعاصرء ( ص 77 ) وما يعدهاء ط۲ 
(41١ه-‏ 1448م )» القاهرة. 

(۲) انظر: محمد عايد الجابري: تكوين العقل العري» ( ص 077215 ۳۹۹)ء ود. حمد أركون: الفكر الإسلامي 
قراءة علمية» ( ص ۱۹۹ ) وما بعدهاء ط ۲ء ( 1597م )» المركز الثقافي العربي» الدار البيضاء. بيروت ٠‏ وعلي 
حرب: نقد الحقيقة» ( ص 3١‏ )ء ط١ء(‏ 1487م )ء المركز الثقاني العربي» الدار البيضاء بيروت 

(۳) انظر: محمد عهارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية: ( ص ۸1 ) وما بعدها. 


با امللسسسبمبييي _ ب القومات الثقافية للنهضة ١(‏ ) 
الأموية ( 4١‏ - ٠14ه/511-‏ لادلام ) والعباسية ١40(‏ - ١١٠ه/‏ لادلا - 1108م ( 
اللتين نشأ في ظلهما كل ما تزهو به حضارتنا مما تتلمذ عليه الغرب وغيرهم» وما راج 
خلالها من مذاهب فكرية» وعلوم مدنية وشرعية» وجهاد في سبيل الله فانحراف 
الدولة في وقت مبكر لا يعني الانحدار التام» ولا يعني أن تاريخنا كان ظلاما”". 

والعلاقة وثقى بين العوامل الداخلية المتمثلة في تفكك المجتمع الإسلامي» 
والعوامل الخارجية المتمثلة في العدوان على حدود الدولة الإسلامية» تلك العوامل 
التي أصابت المسيرة الحضارية في العالم الإسلامي بسبب الصراعات الداخلية التي 
استنزفت طاقات الدولتين: الأموية والعباسية» لدرجة القول بآن ذلك: « الوقت الذي 
تقائل فيه العرت وت دراي دور الانخطاط: . قد قوض العرب كيانهم بسلاحهم 
اک رار مدلا اا 

هذاء وقد كان للصراع حول الخلافة بين الأمويين والعباسيين ن أثره في تقويض 
عملية الفتوحات أحيانًا كثيرة» ورغم ما ساد العصر العباتي فى اردهار للحركة 
العلمية التجريبية» إلا أنه كان للعوامل الداخلية والخارجية أثرها في إخماد جذوة 
هذا التقدم: وانهيار الدولة مع مرور الوقت؛ حيث سادت ثورات العلويين والزيدية» 
وتيارات الشعوبية التي سحت إلى إحياء المواريث الفارسية المجوسية القديمة مما 
أدى الى فقت انر المركزية» وظهور حركات استقلال الولايات» وخصوصًا 
في الأطراف”" 

وكان لحدة الصراع بين الدولة العباسية والثورات الداخلية» أثره في توجه 
الخلفاء العباسيين إلى عناصر من غير العرب ليكونوا القوة الضاربة؛ مما أدى إلى 
اختلال التوازن بين القوة السياسية والقوة العسكرية؛ حيث: « تضخمت قوة العسكر 
ا . فتحولت المؤسسة العسكرية المملوكية من أداة بيد الخلافة - كما كان 

ولا - إلى القوة الحقيقية التي تلعب بمنصب الخلافة» وكانوا غرباء عن حضارة 

0 يألفوا ما تعنيه عقلانية الإسلام من استنارة» فاختل التوازن لحساب القوة 


(۱) انظر: د. محمد عارة: العقل العربي ( ص 0370 75). 
(۲) غوستاف لوبون: حضارة العرب ( ص ٠١١‏ ). 
(۳) انظر: د. عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص ۸٦‏ ) وما بعدها, 


المقومات الثقافية للنهضة ( )١‏ س ب إلا 
على العقل “٤‏ مما أدى إلى سقوط الخلافة العباسية على أيدي التتارء وتفكك الإطار 
الاجتماعى الذي کان يجح ديار الإسلام» وانتشرت الدويلاات» وتوقفت الحركة 
العلمية التجريبية التى ازدهرت خلال العصر العباسى» وانمحى كثير من إنجازاتها 
تحت أقدام خيول التتار» وفي نهر الفرات.. ". 

وفرضت الأخطار الخارجية المغولية والصليبية على الأمة الواهنة أن تسلم القياد 
للعناصر المملوكية والتركية: « وظلت أحقاب الخطر الخارجي فامتدت قرون الحكم 
للترك والمغول والمماليك. والترك العثمانيين» قلما طال ليل التخلف» النايع من غيبة 
التوازن» وسيادة الخلل؛ لاختفاء الوسطية أو تراجعها.. صار التراجع جموداء وأثمر 
بمرور الوقت هذا التخلف »". 

والتعميم السابق على كل الترك أو المماليك أو غير العرب لا يؤخذ على إطلاقه؛ 
لأن فئات المسلمين من غير العرب كانت من: 

أ- الداخلين طواعية في الإسلام عن طريق الدعوة أو أثناء الفتوحات» عن يقين 
راسخ وإيمان بصدق هذا الدين» فدخلوا الإسلام أحرارًا وعملوا على تربية أبنائهم 
تربية دينية» فكان منهم أجيال من العلماء كان لهم أدوارعبقرية في الحضارة الإسلامية 
في كافة العلوم التجريبية والنظرية. 

ب - المظهرين للوسلام مع إضمار العذاء له وعاشوا في المجتمع الإسلامي 
يحدثون الفتنة» ويثيرون الشبهات» فكان منهم الشعوبيون والزنادقة» والمتمالئون مع 
أعداء اللإسلام“. 

ج - الأطفال والصبيان من ذوي الأجناس المختلفة الذين أكثر من شرائهم 
العسكرية في مدارس خاصة لا يخرجون منها إلا للضرورة» وبنظام صارم» وأهملت 


(١)انظر:‏ السابق ( ص 56 )۔ 

(؟) راجع: أبو الفداء إسهاعيل بن كثير (ت ‏ لالاه ): البداية والنهاية (۷/ 15/ 40 ) و ( ص ٠‏ )وما بعدهاء 
دار الفكر العريء القاهرة د.ت. 

(۳) انظر: محمد عمارة الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص ٩٤‏ ). 

(4) راجع د. عيد المجيد فتوح: التاريخ السياسي والفكري للمذهب السني ( ص 50١‏ ) وما يعدهاء 
(۸٠ه/‏ ۹۸۸م ) دار الوفاء» المنصورة. 


)١( سد المقومات الثقافية للنهضة‎ ۷١ 
تربيتهم إسلاميًا"2» فكانوا ذئات غير مندمجة في المجتمعء دفعها غرور القوة غير‎ 
المؤمنة إلى العبث بالخلفاء في أواخر العصر العباسي» ودل فشلهم في مواجهة التتار‎ 
على سوء تربيتهم» وسوء اختيار هذا النوع من الحماية.‎ 

ولا يختلف الإسلاميون والعَلمانيون في أن هذه المرحلة كان التأحُر قد ضرب 
بأطنابه في مجالات الحياة المختلفة في العالم الإسلامي» فبعد * انهيار الدولة العياسية» 
وقيام عصر الدويلات» عَم التآخر الحضاري» فقد كان كل شيء خلال القرن الثامن 
الهجريء الرابع عشر الميلادي» يشير إلى أن شمس الحضارة الإسلامية آخذة في 
الأفول» فلم يكن الناظر أينما توجه ببصره؛ سواء إلى الحياة السياسية أو الاجتماعية 
أو الفكرية يستطيع أن يستشف أي بريق نور أو بصيص من الأمل؛ بل إنه كان يصطدم 
في كل المجالات بحقيقة مرة.. حقيقة التراجع والانحطاط 76", 

والدور الحضاري للدولة العثمانية (1747-749ه/ 1974-8م)يتمثل 
فى تجديد القوة المملوكية عندما أصابها الضعف» وكان نجاحها على المستوى 
السدكري في الدفاع عن ديار الإسلام» واستعادة حركة الفتوحات الإسلامية بنقل 
المعركة إلى « قلب أورباء فمدوا في عمر الوحدة الإسلامية» واستثمروا قوتها في 
تأخير الاجتياح الأوربي» لكن هذا الإنجاز لم يكن على مستوى الخطر القادم من 
الخرب» الزاحف بأسلحة النهضة الأوربية وعلومها :1 2. 

هذاء وقد كان لنظام العزلة الذي فرضه العثمانيون على الولايات التابعة لهاء أثره 
في انقطاع التفاعل الحضاريء والتنبؤ بما لدى الآخر من أهداف» ومعرفة بما يمتلك 
من إمكانات» وقد كان لاحتفاظ العثمائيين 3 بمغايرتهم للعرب.. دون أن يفجروا 
إمكانات الإبداع الحضاري »0 أ ه في استفحال التأخر الحضاري. 

وامتد عدم الاهتمام باللّغة العربية والعنصر العربي إلى ١‏ محاولة تترك العرب» 


)١(‏ انظر: د. سعيد عبد الفتاح عاشور: مصر والشام في عصر الأيوبيين والماليك» تجلد ان( /١‏ ۲۸۸ )» دار النهضة 
العربية» بيروت» د.ءت. 

(؟) الجايري: فكر ابن خلدون: العصبية والدولةء معالم ونظرية خلدوتية في التاريخ الإسلامي ( ص 19 )ء 
ط۷( ١٠م‏ )+ مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت. 

(۳) د. محمد عبارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص 175 ) وما بعدها. 

() السابق ( ص 1*5 ). 


المقومات الكثقافية للنهضة (1) 31 


وزيادة جدتها بصعود تيار الحركة الطورانية المعادية للعرب والعروبة» الأمر الذي 
أتاح الفرصة لبروز فكر قومي معاكس شحتته فُوى موالية للغرب بالعداء للرابطة 
العثمانية» والفصل بين العروبة والإسلام »0". 
' ولهذالم يكن عجبًا أن تقسّم ولايات الدولة العثمانية على الدول الأوربية» ويهيمن 
الاستعمار على الدول الإسلامية؛ مستغْلا لثرواتهاء ومستهدقًا غزو الأفكار والعقائدى 
ولم تتحرر منه إلى اليوم. 

والنقد السابق للدور الحضاري للدولة العثمانية لا ينفي جهودها في الدفاع 
عن الإسلام ونشره فهو نقد لا ينطلق من الفكر الاستشراقي الذي يصور الخلافة 
العثمانية بأنها نظام استعماري» وينظر إلى سنواتها 'لأخيرة دون أمجادها الأولى التي 
تصدت لهجمات الغرب قرابة خمسة قرون”" إلا أن أكبر المآخذ هو تجاهل الحركة 
العلمية والنهضة التجريبية في أورباء فهي إن كانت نجحت على المستوى الخارجي» 
فقد فشلت على المستوى الداخلي» وإلاء فأين الامتداد للحركة العلمية في الولايات 
العثمانية؟ والتي كانت عاصمتها لا تبتعد كثيرًا عن العواصم الغربية» التي كان من 
دوافع نهوضها مقاومة الدولة العثمانية. 

إن موقع تجربة محمد علي في القرن الأخير من الدولة العثمانية لا يكفي باعتباره 
مشروعا محليا يخص مصر فقط؛ لهذا فإن إهمال الدولة العثمانية للحركة العلمية فى 
الغرب» وإهمالها في النهوض بمؤسسات التعليم في الولايات التابعة لها" يعد من 
الأسباب الكبرى للتخلف في العالم الإسلامي. 

لهذا فقد استنزفت وسائل التخلص من الاحتلال الغربي» على المستوى العسكري 
والثقافي» جهود كثير من العلماء والمصلحين» على حساب الجهود الموجهة إلى 
بناء الحركة العلمية» وكان من آثار ذلك على المستوى الفكري انقسام المفكرين 
والمصلحين في عالم الإسلام إلى دعاة للمرجعية الإسلامية في الإصلاح والنهضة 


)١(‏ السابق ( ص 175 ) وما بعدها. 

(۲) انظر: د. مصطفى حلمى: الأسرار الخقية وراء إلغاء الخلافة العثيانية» دراسة حول كتاب: التكير على 
متكري النعمة من الدين والخلافة والنعمةء للشيخ: مصطفى صبري ( ص 3 ۷ ) طاء ( 1400ه/ 
5موم) دار الدعوة الإسكندرية. 

(۴) انظر: محمد كرد علي: الإسلام والحضارة العربية (؟/ 508). 


؛ ا سج بسح المقومات الثقاية للنهضة )١(‏ 
ودعاة للمرجعية الغربية العَلمانية الحدائية؛ ولهذا نتوجه إلى تحليل ملامح الأسباب 
الفكرية في السطور القادمة: 
ثاننا: ملامح الأسباب الفكرية للتأخر: 

تختلف الرؤى بين الاتجاهين الإسلامى والحداثى فى تشخيص الأسباب الفكرية 
ل لساري سو ال تفن حين ا اا ی إلى ا ااب 
التأخر طرأت على المسلمين في عصور التراجع الحضاري بقعل عوامل داخلية 
وخارجية أثرت في الحياة الفكرية» نجد أن تيار الحداثة يذهب إلى أن التأخر الفكري 
كامن في اللاشعور المعرفي عند العرب منذ ما قبل الإسلام؛ وفيما يلي تحليل لنماذج 
من تلك الروٌّى: 

وقد اتخذ مفكرو الاتجاهين الإسلامي والحدائيء من نقد العقل محورًا 
لتشخيصاتهم لفان اسان ذا ممت ده سس ا إلى اذ لأزمة العقل 
العربي المعاصر سببان أساسيان؛ هما: التخلف الموروث» والوافد الغربي. 

أ- التخلف الموروث: 

وهو من عصور التراجع الحضاري التي حكم فيها العسكر المماليك والعثمانيون» 
فقد حموا وجود الأمة» ولكنهم لم يجددوا في الحضارةء وشاع التقليد والجمود. 
ونشأت ثقافة الحواشي والمتون» وخفتت روح الإبداع والتجديد» مما أنتج ثقافة 
تقلد ولا تبدع» تتبع ولا تجدد» وشاع نمط الوقوف عند ظواهر النتصوص. 

ب - الواقد الغربي الضار: 

وهو المتمثل في الهيمنة الغربية التي مازالت تل الأرض وتنهب الثروات» وتقيم 
القواعد العسكرية لتجعلنا مشاعًا اقتصاديا وأمنيا لمركزه الغربى» ولأجل تأبيد التبعية 
باحتلال العقل» وحتى يتحول الغرب إلى القبلة التي تتوجه إليها في أمور حياتنا"'". 

أما محمد عابد الجابري فإنه يذهب إلى أن أسباب أزمة العقل العربي وتأخر 
الحضارة الإسلامية» تعود إلى موروثين: 

أ- الموروث القديم السابق على الإسلام: 


) ۲۶ 2377 انظر: د. محمد عيارة: أزمة العقل العربي ( ص‎ )١( 


القومات الثقافية للنهظة )١(‏ س د /1 

وهو المركب الجيولوجى من الآراء والمعتقدات والفلسفات» تعلوه قشرة سميكة 
من اة الث ال الي عاك لار الشيعية خا ورا 
إيبستمولو جي لأيديولو جيتها؛ بل استقت منها فلسفتها الدينية والسياسية بصورة مباشرة. 

ب - الموروث الإسلامي الخالص: 

وهو المتمثل قي أزمة الإمامة والسياسة» وهي ذات جذور ثقافية واجتماعية وإثنية» 
ظلت على مدى عصور التاريخ العربي الإسلامي تغذي صراعا أيديولو جيًاء تبني فيه 
أحد الطرفين « منتجات العقل المستقيل الهرمسي 00'. 

ولا حلاف مع الجابري في أن هذين الموروثين كانا من أسباب التراجع الحضاري 
عند المسلمين» والذي أساسه الفكر الهرمسي» ولكن ما هو دور الرسالة القرآنية في 
مكافحة الهرمسية؟ وبمعنى آخر ما موقف الرسالة القرآنية من الهرمسية؟ 1 

إن الجابري لا ينفي وجود علاقة بين الكتاب والسنة» والفكر الهرمسي؛ حيث 
يؤكد على أن: « ليس هناك قديم ولا حديث معقول متحرر تمامًا من اللامعقول» 
وبالمثل ليس هناك: « موروث قديم » يمكن عزله هكذا بين مزدوجتين» عما عبرنا عنه 
بالفكر الدينى العربى» الذي نقصد به الكتاب والسّنة كما يمكن أن يق رآداخل مجالهما 
التداولى؛ ذلك لأن المجال التداولي نفسه يتحدد أساسًا بالموروث الجاهلى؛ أي 
بنوع الثقافة ومستوى الفكر السائدين في مكة والمدينة على عهد النبي كل إن هذا 
المجال التداولي العربي الجاهلي الإسلامي لم يكن متغلقًا ولا كان معزولا عما تُعبر 
عنه هنا ب« الموروث القديم »". 

هكذا يتجاهل الجابري دور الرسالة القرآنية في إبطال الدعاوى الهرمسية» فهو 
ا ارت ال جا ا دكين یر ا عا ی رات 
هذا الموروث )”" وهو قول يجافي الحقيقة؛ لأن القرآن دحض جميع دعاوى الشرك؛ 
والديانات المخالفة لعقيدة التوحيد» وجميع آراء الغنوصية الخاصة بالتوحيد والنبوة» 
ووسائل معرفة اللّه» فقد شمل دحض القرآن للهرمسية الأسس المعرفية والرؤى 
المبئية عليهاء على المستوى العامي السائد بين الجمهورء وعلى المستوى العالم 


)١(‏ انظر د. الجابري: تكوين العقل العربي ( ص 747) وما بعدها. 
(۰۲ ۳) السابق ( ص .)١11١‏ 


7؟ سسسب ب ب ع ب ب سس سي ببس المقومات الثقافية للنهضة )١(‏ 
المختزن في مصادر الهرمسية المكتوبة أو لدى علمائها آنذاك. 

أما شيوع الهرمسية بين الأوساط الشيعية في مواطن الهرمسية القديمة في عصور 
اتاخر الخصاري» مالين لدا فهو اط فى عصورالتاخر الحستارق: 
من خلال التأويل القسري الفاسد للآيات القرآنية؛ لكي تنناسب مع معتقداتهم وآرائهم 
كما يلاحظ لدى الشيعة وخاصة الإسماعيلية» وهو ما عارضهم فيه أهل السنة جميعا 
كما هو معروف لدى آهل الاختصاص”". 

أما من حيث مفهوم الهرمسيةء وآثارها على مسيرة الحياة الحضارية فهو محور 
اتفاق بين الحداثيين والإسلاميين» فهي: « علوم فلسفية دينية ترجع إلى مجموعة من 
الكتب والرسائل تنسب إلى هرمس المثلّث بالحكمة الناطق باسم الإله» وأحيانًا يقدم 
على أنه الإله نفسه» وقد كتبت في الإسكندرية من طرف أساتذة يونانيين» في القرنين 
الثائن راتان للسلوف اومن طرف ی ر وار اف واا ست و جانها 
القاس من الفيثاغورية الجديدة» والأفلاطونية المحدثة» وفي جانبها اللي - 
التنجيم خخاصة -» مما انتقل إلى مص رمن العلوم الكلدانية» عندما كانت تحت السيطرة 
الفارسية» هذا بالإضافة إلى تأثرها بالزرادشتية والعلوم السحرية المجوسية )”". 

ويتفق الإسلاميون والحداثيون على الدور السلبى للهرمسية فى الحضارة 
الإسلامية على المستوى العقدي والسياسي والعلمي 0 « إيثارها العرقان الذاتي 
النابع من المجاهدة الروحية الذاتية طريقًا للمعرفة التي هي الخلاصء وليس الإيمان 
بواسطة النص أو العقل.. وخاضت صراعات تاريخية ضد ديانات الشرق» فغبشت 
نقاء عقيدة التوحيد لدى كثير من مذاهب المسيحية» وصنعت ذات الشيء مع بعض 


)١(‏ راجع: د. عبد اللطيف محمد العبد: الإنسان في فكر [خوان الْصما ( ص 155 ) وما يعدها ( 1917م )) مكتبة 
الأنجلو المصرية» القشاهرة. 

(؟) انظر: الشهرستاني ( أبو الفتح محمد بن عبد الكريم ) الملل والنحل ( ؟/ ١١8‏ ). تحقيق: محمد عبد العزيز 
الوكيل 1558م )» مؤسسة الحلبي: القاهرة. 

- المعجم الفلسفي: مجمع اللغة العربية ( ص ”لاا ¥( 

- المعجم الفلسقي: جميل صليبا( ص 01١5‏ ). 

- موسوعة لالاند الفلمية ( ٥01/۲‏ ). 

- الجايري: تكوين العقل العربي ( ص ١5‏ ). 


المقومات الثقافية للنهضة ( ١‏ ) يهنا 
مذاهب الإسلام ». 

والآثار السلبية لهذه الفلسفة الغنوصية التي انتقلت إلى الثقافة العربية من الثقافات 
السائدة قبل الإسلام» وانبعثت في عصر التدوين في شكل موروث فلسقي وعلمي”". 
هذه الآثار انعكست على المنهج العلمي التجريبي؛ حيث طغى استخدام الرموز 
والأسرار في صناعة الكيمياء» وسيطرت فكرة تحويل المعادن الخسيسة إلى ذهب 
وأترت على الفكر العقدي عند الشيعة الإثني عشرية؛ حيث وقع في نظرية الإمامة 
أسير المواريث الفارسية القديمة المحملة بمقاصد شعوبية"» وخاصة فى القول 
بالاماء الحا للد الاش معرية والأستافيانة »وما شرع تهنا من درق تات 
باطئية خلطت الإسلام بالغنوصية الفارسية القديمة وبالإفلاطونية الحديئة»؛ ومن هذه 
الفرق: إخوان الصفاء والقرامطة» والدروزهء والنصيرية» والبابية“. 

وكان غلوهم في التأويل على نحو لا يلتزم فيه بقواعد اللغة العربية» ولا منطق 
الشريعة» وجعلوه قاعدة مطلقة» فلكل ظاهر عندهم باطنْء ولكل تنزيل تأويل» مع 
الإغراق فيما سموه وادعوه أسرارًا ورمورًا للحروف والأعداد'» وامتدت الآثار 
التخريبية للفكر الباطني إلى الحياة السياسية» فتاريخهم السياسي مشبوه لتعاون كثير 
منهم مع أعداء الأمة من التتر والصليبيين» والاستعمار الغربي في العصر الحديث” . 

وكذلك يذهب الجابري إلى أن الفلسفة الإسماعيلية من خلال توظيفها الواسع 
للفلسفة الهرمسية كانت « تقدم عن الإسلام فهمًا خاصًا يعتبر الصور البيانية القرآنية 
ظاهرا وراءه باطن.. انتقل.. بالخطاب القرآني.. من الفهم البياني العربي الذي كان 
يعتمده السلف.. إلى الفهم الفلسفي الهرمسي »". 


)١(‏ د. محمد عيارة: العطاء الحضاري لالام ( ص ٤١ 4١‏ » مكتة الشروق الدولية القاهرة 
(١۲٤٠ه/‏ ٤٠٠۲م‏ )» وانظر: د. محمد عبد الله الشرقاوي: دراسات في الملل والتحل ( أصول المسيحية 
الشيلينية (٠)‏ ص ١١‏ ) وما بعدهاء ط1 ( 5414١اه/‏ 1597م ) القاهرة. 

(؟) انظر: الجايري: بنية العقل العربي» ( ص 7607 ). 

(۴) انظر: عمارة: الوسيط في المذاهب والمصطلحات الإسلامية ( ص 50 ٠)‏ (4١٠٠م‏ )» مبضة مصرء القاهرة. 
(5) انظر: السابق ( صن 54 ) وما بعدها. (5) انظر : السابق ( ص ”97 ). 

(1) انظر : السابق ( ص .)1١‏ 

(۷) الجابري: تكوين العقل العري ( صن 517 ). 


م =m‏ المقومات الثقافية للتهضة ١(‏ ) 

وكان لهذا آثاره السلبية على الحياة الفكرية في مسيرة الحضارة الإسلامية؛ حيث 
كرسوا عقلانية صميمة سواء على صعيد المنهج أو على صعيد الرؤية باعتمادهم 
الكشف والوصال والسحر والتنجيم» ومايترتب على ذلك من إنكار للسببية» وبالتالي 
فهي ليست علومًاء وليس فيها ما يمكن أن توفره من أسباب التقدم"". 

ويربط الجابري بين « التصوف » والفلسقة الهرمسية؛ حيث يذهب إلى أن 
« مايدعيه المتصوفة على أنه مشاهداتهم» أو ما اعتبره بعضهم الحقيقة في مقابل 
الشريعة؛ أو الباطن في مقابل الظاهرء أو الآراء التي يفصح عنها المتصوفة في 
مسائل الحلول والاتحاد والفناءء ووحدة الشهود» وحقيقة النفس وأصلها ومصيرها؛ 
لا يمكن التوصل إليها بمجرد تأمل النص القرآني» والتعمق في فهمه. بل أقوال 
المتصوفة مستمدة أساسًا من الأدبيات الهرمسية» وقد ضمنوها فى الآيات القرانية 
وصورها البيانية مباشرة أو بواسطة )©. ۰ 

والرأي السابق يقوم على أساس التفرقة بين التصوف بوصفه سلوكاء والتصوف 
بوصفه فلسفة. والنوع الأول هو السلوك بوصفه « من مظاهر التقوى والعبادة في 
الإسلام - فالدين بما هو دين هو تقوى وعبادةء ولكل دين طريقته في ممارستها 
جسمانيًا وروحيّاء والإسلام له طريقته الخاصة في ذلك 6©. 

أما التصوف بوصفه فلسفة» فالجابري يرى أن مصدر ذلك الفلسفة الهرمسية 
كما سبق بيانه في رأي الجابري السابق» ويلاحظ فيه آنه يعمم الحكم على كل آراء 
الصوفية بأنها مستمدة من الفلسفة الهرمسية» وأنهم ضمنوها آيات قرآنية» وإن كان 
هذا يصدق على الشيعة الإسماعيلية وأمثالهم؛ فإنه لا ينطبق على كل الصوفية في 
دائرة أهل السنة”*؛ لأن التعميم فيه إنكار للنزعة الروحية في الإسلام جملة لتنحصر 
في « مظاهر التقوى ». ولا خلاف على أن القول بالحلول والاتحاد والفناء في الذات 
الإلهيةء أمور باطلة لا دليل عليها من الشرع©. 


.) 7١8 انظر: السابق؛ ( ص 717 ), (ى ۳) السابق ( ص‎ )١( 

() انظر: د محمود قاسم: دراسات في الفلسفة الإسلامية» ( ص ۲٠١‏ ) وما بعدهاء ( ص ۲۴ ) وما بعدها. 
(5) راجع: د. محمد السيد الجليند: من قضايا التصوف في ضوء الكتاب والسنة» ( ص ٠١١ - ۱١۲‏ )ء 
(ص ۸۰ - ۸۵ )( ص ١١/‏ - ۱۷۳ )»( ١١٤٠ه/‏ ١۱۹۹م‏ )ء مكتبة الزهراءء القاهرة. 


المقرمات الثقاقة للتهضة (( )١‏ ملتسي سي سس ترا ١‏ 

أما الآراء الصوفية التي تعبر عن الجانب الروحي النقي من المؤثرات» الخارجة 
عن الكتاب والسنة» فهو ما عرف بالزهد أو التصوف السّني”": الذي يشتمل على 
الآداب والأخلاق» ويلتزم بالأوامر والنواهي الشرعية» ويحبي ما أندثر من الستن 
لدى العامة ويعالج ما خفي من علل القلوب» ويطابق ما نص عليه كتاب الله العزيز 
وسنة رسوله الكريم با وتطبيقات النبي وأصحابه”". 

وفي التصوف السني يتضح المنهج التربوي في الحضارة الإسلامية الذي يتبلور 
في إعداد الإنسان المسلم الذي يقوم إيمانه على العقل والوجدان معاء مما ينتج عنه 
معرفة إنسانية أصيلة تجمع بين العقل والقلب”"؛ مما يجعل فهم علاقة الإنسان بالكون 
تتسم بالإيمان بالأخل بالأسياب» التق جعل الإسلام فيها الإنسان سیف الكون. ابا 
له الطبيعة بقواها وظواهرهاء بو صفه الخليفة والوكيل النائب عن اللّهء وأعطاه الحرية 
والمسؤولية ليكون فى عمارة الكون فى إطار مقاصد الشريعة أما عندما عاد فريق 
من الناس إلى الغلو بالقول بالفناء في ذات الله يه ساد الخلل في فهم علاقة الإنسان 
بالکون» فدخلوا بالمسلمين في باب من أبوات التخلف؛ لافتقاد الوسطية بين المادة 
الر )10 
والروح . 

وخلال المسيرة الحضارية الإسلامية تبلور من خلال تطور الفكر الصوفي اتجاهان: 

أ - الاتجاه الخرافي: وهو المنحرف عن الوسطية الإسلامية بين المادة والروح» 
وشاع فيه التواكلء والشرك الخفي بتقديس المزارات» والأموات» واتخاذ الوسائطء 


)١(‏ راجع: د. عمد مصطفى حلمي: الحياة الروحية في الإسلام ( ص 7٠١7‏ ) وما بعدهاء ط۴( 1584م )ء 


الميئة المصرية العامة للكتاب. 
- د. عبد اللطيف محمد العبد: رد مزاعم المبطلين عن أصول الدين ( ص 55١‏ ). ط۲ (11515ه/5005م)ء 
دار الماني» القاهرة. 


- د. محمد الجليند: من قضايا التصوف في ضوء الكتاب والمّتة ( ص 3١‏ ) وما يعدها ( ص 1١75‏ ) وما بعدهاء 
( ص ۱۷١‏ ) وما يعدها. 

(؟) انظر: د. عبد اللطيف محمد العبد: التصوف في الإسلام وأهم الاعتراضات الواردة عليه ( ص 80 ) 
وما بعدهاء ط۳ (١41١1ه/‏ ١٠٠۲م‏ )ء دار الحاني» القاهرة. 

(۳) انظر: السابق ( ص ٦‏ ) 

(8) انظر: د. محمد عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص .)۷١‏ 

(5) انظر : السابق ( ص ۷۲). 


۱۸۰ المقومات الثقافية للنهضة ١(‏ ) 
وهو اتجاه ن منقسم إلى طرق وطوائف» وقد حافظت السلطات الاستعمارية على 
مؤسساته التقليدية طالما أنه فى إطار الشعائر وشؤون الآخر و 

ب - الاتجاه الإصلاحي: ومنه السنوسية نسبة إلى إمامهم: محمد بن علي 
السنوسى ( ۱۲۰۲ - ۱۲۷۹ ھ/ ۱۷۸۷ -1864م) وكان لهم دور كبير في النهضة 
والإصلاح في المغرب العربي وخاصة ليبياء وكذلك نشر الإ سلام في قطاع كبير من 
أواسط أفريقيا”". 

وقد كان هذا النوع من التوجهات موضع محاربة واعتراض من سلطات الا حتلال؛ 
لأن الإسلام لدى الاتجاه الإصلاحي: دين ودنياء ودولة وشريعة وعقيدة» فعندما 
أصبح يقدم بدیاد عن التغريب والاستلاب» أصبح مكروهاء وكانت من المتغربين 
: 4 اع ا۳ 
ضذده حرب شعواء 
تعقيب: 

من خلال هذا المبحث يلاحظ الآتى: 

يتفق الاتجاهان الإسلامى والحدائى على الأسباب السياسية والاجتماعية 
والفكرية للتأخر الحضاري في العالم الإسلاميء إلا أن الحداثة تذهب إلى أن أسباب 
التأحر تعود إلى ما قبل الإسلام» متجاهلة دور الرسالة القرآنية في دحض الأشكال 
العقائدية للفكر الهرمسي ء هذا بينما يذهب مفكرو الاتجاه الإسلامي إلى أن أسباب 
التأخر طرأت على الحضارة الإسلامية بعد مرحلة النهضة في عصور التأخر الذي 
طعت فيه الأفكار الهرمسيةء وما صاحب ذلك من تفكك لمؤسسة الخلافة» وبنية 
المجتمع الإسلامي في أواخر عصر الدولة العباسية» بمعنى أن التأخر الفكري كان 

وبينما يذهب الاتجاه الإسلامي إلى أن أسباب التأخر تعود إلى الموروث من 
عصور التراجع» والوافد الغربي الضار المتمثل في الهيمنة والغزو الفكري - نجد 
(١)انظر:د.‏ محمد عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص١١١‏ )ءوله: الاستقلالالحضاري( ص ١1۱۸ء‏ 147 )0 
ط ( ١1۹۸م‏ )ء دار الوحدة. بيروت. 
(؟) انظر: د. محمد عمارة: العرب والتحدي ( ص ٠١١‏ )ء ط١‏ (١١١٤٠ه/‏ 1441م )ء دار الشروقء القاهرة» 
وانظر له: أزمة العقل العربي ( ص 78 ). 

(۳) انظر: أزمة العقل العربي ( ص .)٠١‏ 


اللقرمات الثقافية للتهقة )١(‏ سح سسب ص ارا 
الطراطة وكين ااب الا في الموروث فقط سواء أكان الهرمسية أم مشكلة 
الإمامة والسياسة؛ وهذا لأن أساس الحداثة مبنيّ على الأفكار الغربية الوافدة» 
والهجوم عليها يهدم المنهج الحدائي أو يقلل من دوره النهضوي الذي يعمل الاتجاه 
الحداثي على تكريسه. 

بد ااا الاتلامية بن الوت الي المريكو على ا رانو وة 
والتصوف الفلسفي المتأثر بالهرمسية» أما التيار الحدائي فإنه يربط التصوف عامة 
بالمصدر الهرمسي» ويحصر النزعة الروحية في أنها مجرد مظهر من مظاهر التقوىء 
وخذا الإتكار للجانب 'الروسى الإسلامي النقق من الآثار الهرسنية؛ يعد ملا 
للمنهج الحداثي الذي يرتكز على الوضعية المنطقية والتاريخانية الماركسية - كما 
سيق بيانه'" - تلك التي تنكر ما لا يقع تحت الحس والتجربة» ولعل في التعبير 
« مظاهر التقوى » ما يؤكد هذا الاستنتاج. 

وموقف الاتجاه الإسلامي هو الأرجح؛ لأنه منبثق من القرآن والسنة في بيان 
الجانب الروحي للإسلام» فلا حياة بدون الجانب الذي يتكامل مع الجانب المادي 
لتحقيق التوازن في حياة الإنسان المسلم بين النزعتين الروحية والمادية» بالارتكاز 
على منهج القرآن والسنةء وعدم الاعتماد على غلاة التصوف الذين انطلقوا من 
فلسفات مخالفة لعقائد الإسلام؛ لهذا فإن إحياء مفهوم ودور الحياة الروحية السنية 
في مشروع النهضة في الفكر المعاصر يعد أمرّا ضروريًا لإعادة التوازن الذي اختل 
بسبب إهمال تهذيب الحياة الروحية» وبسبب الغلو في تقديس الحياة المادية. 

هذاعن ملامح أسباب التأخر فماذا بقي؟ وما الذي تغير من تلك الملامح؟ وعلى 
أي شكل تطور؟ 

أولا: على المستوى السياسي: 

بعد انهيار الدولة العباسية» ثم مرحلة الصراع مع التتار والصليبيين وانتهائها مع 
دولة المماليك» ثم قيام الدولة العثمانية على مدار بضعة قرون انتهت بتقسيم ولاياتها 
بين الدول الأوربية الاستعمارية» التي تركت آثارها التخريبية في عمل الحدود 
السياسية بين ولايات الدولة الإسلامية الكبرىء» التي بقيت رغم رحيل صانعيها على 


)١(‏ في المبحث الأول من الباب الأول. 


ببدسسهيعيعلطلع ءك_ سس المقومات الثقافية للنهضة )١(‏ 


المستوى العسكريء وبقائهم على المستوى الفكري والإمبريالي. 

وظلت مظاهر الاحتلال في التمكين للكيان الصهيوني على الأراضي الفلسطينية 
واستمرار تدقق الدعم المادي له من الولايات المتحدة الأمريكيةء تلك التي تولت 
قيادة العالم» مستغلة الصراع العربي الإسرائيلي في التحكم في الدول العربية: 
للحيلولة دون قيام كيانات سياسية مناوئة للفلسفة السياسية الأمريكية. 

وكذلك عاد الاحتلال العسكري مستغلًا حماقات تيار العنف لدى مدعي الدفاع 
عن الإسلام» فاحتلت القوات الأمريكية العراق وأفغانستان» ويسوقها الشره إلى 
الصراع مع إيران وسورية» وإن ذلك يعد من أكبر الدلالات على التأخر الحضاري 
في العالم الإسلامي» والذي يتمثل في عجزه عن الدفاع عن أراضيه. 

وامتدت عدوى التقسيم إلى العصر الحالي في جنوب السودان وشماله الخربي» 
وقامت الوسائل الغربية بدورها في انفصال إقليم تيمور الشرقية عن الجسم 
الأندونيسي» واستمر الصراع على مشكلة الصحراء بين الحكومة المغربية وجبهة 
البلوزاريو» وبقيت أجزاء من شمال المغرب تحت الاحتلال الأسباني إلى اليوم في 
منطقة ( سبتة ومليلة ). 

وتطورت وسائل الهيمنة الغربية على العالم الإسلامي باستخدام آليات العولمة 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية» ومن يعارض هذه الآليات يتعرض للتأديب» ثم 
الضرب بوصفه دولة مارقة”"» زجرًا له وتخويمًا للآخرين» هذا في الوقت الذي اتحدت 
فيه الدول الأوربية على اختلاف لغاتها وأجناسها تحت اتحاد واحد وبعملة موحدة". 

ثانيًا: على المستوى الاجتماعي: 

الانفصام بين العقيدة والسلوك في أغلب فثات المجتمع الإسلامي؛ لضعف 
الإيمان والتقديس للقيم والمعايير التي أرشدت إليها الرسالة القرآنية» وتتجلى مظاهر 


See: Richard H. Curtiss: A change image: American Perceptions of the Arab - Israil (1) 
Dis Pute. Pagcl: 5 - First print - U.S.A - (1981). 

(۲) انظر: نعوم تشومسكي: الدول المارقة ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء ترحمة: محمد على عيسى ط اء دار الكتاب 

العربي؛ دمشق. ( ٠۴‏ ۰م K١‏ 

(۴) انظر: صلاح الدين حسن السيسي: الاتحاد الأوري والحملة الأوربية الو حدة( ص 15 ) وما بعدهاء الميئة 

المصرية العامة للكتاب (7٠5م).‏ 


المقومات الثقاقة للنهضة )١(‏ ب 1 
ذلك في ضعف الذوق العام وتشوه العلاقات الاجتماعية بكافة أنواعها. 

وهذا يعود إلى امتداد المشروع الثقافي الحداثي بين الجمهور عن طريق الدراما 
التليفزيونية» والأغنية المرئية» التي تؤدي بالجمهور مع الوقت إلى التحلل من القيم 
الدينيةء فضلا عن شيوع التقليد بين الشباب لهذه المظاهر» على حساب التقليد 
للنماذج العملية في الحياة العلمية» والبناء الحضاري العام"“. ولحل ذلك يعود إلى 
ضعف الدعاة في تأسيس الفاعلية الاجتماعية عن طريق القيم الدينية» والبناء الفكري 
للشخصية المسلمة» معد يعود ذلك إلى تسييس دور المؤسسة الدينية وضعف 
فاعليتها بين الجمهور”". 

وتطورت قضايا الحياة الاجتماعية» من مشكلات علاقة الأتراك بالعرب» 
أو اندماج المماليك مع الشعبء أو تعليم المرأة وخروجها للعمل» تطور هذا إلى 
قضايا حقوق المرأة» والمواطنة"» والمخدرات» وتفشي الجريمة.. إلخ. 

ثالمًا: على المستوى الاقتصادي التتموي: 

يتضح التأخر الاقتصادي من خلال المفارقة بين إمكانات الأمة» وواقع الحال 
لهذه الأمق فالعالم الإسلامي يمتلك من الثروة البشرية» والإمكانات المادية. 
والوطن الممتد الأرجاء؛ والغني بالثروات الضخمة» ويمتلك أكبر الفوائض النقديةء 
ومع ذلك يتسول غذاءه على موائد اللئام» وهذا يعود إلى أزمة تخطيط وتدبير» أي 
أزمة في العقل العربي”". 

إن الدول الاستعمارية التي استكنهت البلاد الإسلامية ثروة وفكرًا ومجتمعاء 
قامت برسم حدود الدول الإسلامية» بطريقة تحصر الثروة البترولية» في دول صغيرة» 
وعملت على تحييد المجتمعات ذات الكثافة العاليةء مما أدى إلى التفاوت بين 
المستويات الاقتصادية لتلك الدول. 


(1) انظر: د. محمد عمارة: الدراما التاريخية وتحديات الواقع المعاصر ( ص 3 ) وما بعدهاء طا ( 1458ه/ 
م )» مكتبة الشروق الدولية. 

(؟) انظر: د. محمد سليم العوا: أزمة المؤسسة الدينية ( ص 14 ) وما بعدهاء ط۲ ( 1474١ه/‏ ۳٠٠۲م‏ )ء 
دار الشروق. 

() انظر: القصل الأول من الباب الرابع. 

(4) انظر: د. عمارة: أزمة العقل العري ( ص 5١‏ ). 


5م سلس سس ب م سس مس سس سج القرمات الثقافية للنهضة (1 ) 

وبعد رحيل الاستعمار تولت الدول الإسلامية الإصلاحات الاقتصادية 
والتي قامت برامجها على تأميم المؤسسات التي تركها الاحتلال» وكذلك تأميم 
المؤسسات الإقطاعية التي كانت تابعة له» والتي عرفت ب القطاع العام »» وتطور 
النظام الاقتصادي في كثير من الدول العربية؛ حيث تبنت كثير من الحكومات نُظم 
الفكر الاقتصادي الرأسمالي» وعادت الإصلاحات الاقتصادية إلى عكس ما بدأت 
به؛ حيث قامت بخصخصة المشروعات الصناعية الكبرى» أو ما عرف فى السنوات 
الأخيرة ب« بيع القطاع العام ". 00 

ومن خلال هذا التطور من التأميم إلى الخصخصة» يلاحظ فشل النظام الرأسمالي 
في إصلاح اقتصاديات البلاد النامية» مما جعلها في حالة تواكل اقتصادي أساسه: 
« التوزيع غير المتوازن لمواردهاء وهذا يرغمها على الاعتماد على التجارة مع البلاد 
الغنية للحصول على معظم أنواع السلع» والخدمات والتكنولوجياء وكذلك الاعتماد 
على مجال ضيق نسبيا من الصادرات لتحديد ثمن وارداتها اللازمة» وتكون النتيجة 
أن تقدم اقتصادياتها يصبح سانا لما يحدث في أسواق خارجية قليلة» وهذا يؤدي 
إلى إيجاد فجوة فى ميزان المدفوعات عند البلاد الفقيرةء ويحملها على الاعتماد 
على و ا ا 

- والصورة الاقتصادية الحالية للتوجهات التنموية فى البلاد الإسلامية؛ تتحدد 
بالملامح الآنية: ٠‏ 

أ - الدول النفطية: وهي دول تصديرية غير صناعية» وتحرص الهيئة الغربية على 
السيطرة عليهاء والدفاع عنهاء لضمان استمرار تدقق النفط إلى مصانعهاء وضمان بقاء 
تلك الدول ساحة للسوق الاستهلاكية» لمنتجات المصانع الغربية”". 

ب - الدول متعددة الثروات كثيفة السكان: وهي مجتمعات لا تتوازن فيها القدرات 
الإنتاجية مع الحاجات الاستهلاكية» وتتأرجح بين سياسات اقتصادية مختلفة للتغلب 
على أزماتها سواء أكان ذلك بالاستدانة من الدول الكبرىء أم ببيع أجزاء من القطاع 


)2000 ينجامين ج. كوهن: قضية اللإمبريالية» ( ص ٠۹۲‏ ) ترجمة: د. إبراهيم عبده» ( ١‏ م )» القاهرة. 
See: Haim Bresheeth. And Nira yuval - Davis: the Gulf War And the New World (Y)‏ 
order - page 28 : 35 - London - 1991.‏ 


المقومات الثقافية للتهضة (1) ب سس وما 
العام» أم بضبط أجهزة الحصول على الضرائب. 

ج - البلاد متعددة الثروات في طريق النهضة والتقدم: وهي البلاد الإسلامية في 
شرق آسيا التي عرفت ب « النمور الآسيوية » ومن تماذج هذه الدول: ماليزياء التي 
استطاعت أن تحقق المعادلة بين الخطط التعليمية والاحتياجات التنموية» وفي هذا 
الجانب تعد بعض الدول الآسيوية قريبة أو مشابهة لبعض الدول العربية في ظروفها 
الاقتصادية بما يمحن من الاستفادة من التجارب الناجحة لهذه الدول؛ لأن الفارق في 
خطط التنمية وبرامجها يضيق بين الدول الغنية وآشباهها من الدول الآسيوية؛ بيتما 
يتسع ويزداد مع الدول الغربية”". 

رابعا: على المستوى الفكري: 

أ - بقي الانقسام الفكري الذي أحدثه الفكر الباطني الهرمسي الإسماعيلي عند 
الشيعة» وتطرق إلى الحياة السياسية المعاصرة» وفشلت محاولات التقريب بين السنة 
والشيعة» ويعَّد هذا الأثر من أكبر عوامل القرقة بين المسلمين في العصر الحالي على 
المستوى الفكري. 

ب - أما الفكر الصوفي المعتدل: فقد تطور إلى مجموعة من الطرق التي 
انحسرت جهودها الدعوية الإصلاحية في رسوم شكلية تقليدية» بإحياء الموالد 
والشرك بالصالحين» وضاقت دائرته الإصلاحية الدعوية حتى يمكن القول: إن 
مفكري الصوفية المعاصرين عجزوا عن تكوين اتجأه إصلاحي دعوي يسهم بفاعلية 
في علاج قضايا الأمة المتأخرة على المستوى النهضوي» والأخلاقي. 

وافتقد التصوف - بوصفه طريقة وتجربة ومذهبًا - وجوده في أخلاق ومعاملات 
الإنسان المسلم على مستوى الجمهورء وانحصرت معالمه الأثرية في متاحف الفكر 
بين المتخصصين. 

ج - تطور الوافد الغربي الضار: من اتجاه تغريبي من فصيلين: ليبرالي» وماركسي» 
إلى اتحاد الفصيلين: الليبرالي والماركسي في اتجاه علماني واحد» يتبنى المرجعية 
الغربية في النهضة والإصلاحءمن خلال مشروع ثقافي كبير يضم المفكرين المنظرين 
للفكر على مستوى الأفكار» وعلى مستوى المؤسسات الثقافية من سينما ومسرح 


)١(‏ انظر: د. سعيد حارب: الثقافة والعولمة, ( ص ۲۹۰۲۸ )» ط1( ١٠م‏ ) دار الكتاب الجامعي» ذي. 


۹ سس || سس المقومات الثقافية للنهضة )١(‏ 
وتلفزيون.. إلخ» وعلى مستوى الممارسات. 

هذا في مقابل الاتجاه الإسلامي المتبني للمرجعية الإسلامية في النهضة والإصلاح» 
ولكل من الاتجاهين الإسلامي والحداثي موقف نقدي من الآخرء وهو تقد للثقافة 
المرتبطة بخطاب النهضة» على مستوى النقد الذاتي» وعلى مستوى نقد الآخرء كما 
سيتضح - بمشيئة الله - في الصفحات القادمة: 


AY 
القَصلالثاف‎ 
الموقف الحدائي من خطاب النهضة‎ 
في الفكر العربي المعاصر‎ 


توطئة: 

يعرف أندريه لالاند: « الخطاب » بأنه: « عملية فكرية تجري من خلال سلسلة 
عمليات أولية جزئية متتابعة © وهو مصطلح يستخدم على نحو خاص بوصفه: 
« تعبير عن الفكر وتطوير له بسلسلة كلمات أو عبارات متسلسلة ». 

وفي الفكر العربي المعاصر يتحدد نوع الخطاب الفكري بحسب ما يضاف إلى 
كلمة « الخطاب » من مُحَددٍ لنوع هذا الخطاب؟ حيث أطلق « الخطاب الإسلامي » 
على ذلك: ‏ البيان الذي يوجه باسم الإسلام إلى الناس مسلمين أو غير مسلمين؛ 
لدعوتهم إلى الإسلام أو تعليمه لهم» وتربيتهم عليه عقيدة أو شريعة» عبادة أو معاملة» 
فكرًا أو سلوكا. أو لشرح موقف الإسلام من قضايا الحياة والإنسان والعالم: فردية 
أو اجتماعية روحية أو مادية: نظرية أو عملية »". 

وتتعدد صيغ الخطاب الإسلامي في الفكر المعاصر بحسب الأهداف والوسائل 
والتخصصات فقد يظهر في « صيغة دعوة تربوية» أو في صيغة فقهية تشريعية» أو في 
صيغة فكرية فلسفية “*“ والتخصص يحدد طبيعة القضايا وصيغ العمل الفكري في 
موضوعاتهاء وهي في إطار بحثنا: قضايا التأخر والنهضة والإصلاح» والداعون 
إلى المرجعية الإسلامية في علاج هذه القضايا أطلقنا على خطابهم « الخطاب 
الإسلامي للنهضة ». 

أما الخطاب المؤسس على الأخذ بالمرجعية الحدائية الغربية على مستوى القيم 


.) ۲۸۷ (؟) السابق ( ص‎ .)۲۸۷ /١( موسوعة لالاند الفلسفية‎ )١( 
4 )ء طالقء ) هم‎ ١5 د. یو سف القرضاوي: خطابنا الإسلامي في عصر العولمة ( ص‎ )۳( 
دار الشروق القاهرة.‎ 


(£) السابق ( ص .)١۷‏ 


۸ لسسع mm‏ المقومات الثقافية للنهضة (۲) 
والنظّم والأفكار لمعالجة قضايا التأر والنهضة والإصلاح في العالم الإسلامي 
فقد أطلقنا عليه: « الخطاب الحدائي » وهو يتفرع - بحسب غلبة المؤثرات الثقافية 
الغربية - إلى: خطاب حداثي ليبرالي» وخطاب حداثي ماركسي. 

ومن المشروعات الفكرية الحداثية المعاصرة: مشروع محمد عابد الجابري» 
الذي قام فيه بنقد السائد من الأفكار والأطروحات النهضوية» فهو يرى أن كل مشروع 
يقوم على أسس وأبعاد مستقبلية» وعملية المراجعة والنقد « تتحدد ليس بالممكنات 
التي تشكل طموحات الأمس وحسب. بل أيضًا بالتي تشكل برنامجا للمستقبل» 
وعندما يكون الفصل بين هذه وتلك أمرا ميسورّاء فإن ذلك يعني أن مرحلة بكاملها 
هي بالفعل في حكم المنتهية» وأن مرحلة أخرى على الأبواب ». 

وهو يهدف من المراجعة النقدية لمقولات الفكر العربى الحديث؛ إلى إعادة بناء 
الوعي الحدائي العربي على أسس تستجيب أكثر فأكثر لمتطلبات المرحلة الراهنة 
والمقيلة © وول المراجعة النقدية لا يقصد منها التأريخ لفكر النهضةء أو تحليل 
ما عرفت من مشروعات قُطرية محلية؛ كتجربة محمد علي في مصر» والتجربة 
الوهابية.. إلخ» ولكنه يهدف إلى: « إنجاز نوع من المراجعة النقدية للمشروع 
النهضوي العربي تركز على تحليل ظروف نشأة هذا المشروع؛ وفحص المقولاات 
الفكرية التي انبنى عليهاء وذلك بهدف التعرّف على ما بقي منها صالحًا للتوظيف 
في المستقبل» وما لم يعد صالحاء ويحتاج إلى تعديل وصياغة جديدة 6". 

لهذا شملت المراجعة النقدية - في مشروع الجابري - كافة أنواع الخطاب 
النهضوي السائدة في الفكر العربي وهي: الخطاب الإسلامي»؛ والخطاب الحداثي 
الليبرالي» والخطاب الحداثي الماركسي» ويقوم المنهج النقدي لدى الجابري على 
أساسين: 

أولهما: النقد الأيديولوجي؛ لجملة الأفكار والرؤى التي تمثل الأسس الفكرية 
لخطاب النهضة. 


07 الجابري ي: المشروع النهضوي العربي ( ص ۱۳ ps ) r‏ 34 مركز دراسات الوحدة العربية 
بيروت. 
(؟)الابق ( ص ١١‏ )۔ (۳) السابق ( ص ٤۳‏ ). 


ا ل ا ل بر جس ج ]ىل 1 ر 
والآخر: النقد الأبيستمولوجي؛ لطريقة التفكير التي تنتج الأفكارء أي الفعل 
العقلي اللاشعوري الذي يؤسسها”". 
وفي هذا الفصل تحليل للموقف النقدي من خطاب النهضة في الفكر العربي 
المعاصر؛ في مشروع الجابريء وذلك في مبحثين كالآتي: 
المبحث الأول: الموقف الحدائي من الخطاب الإسلامي للنهضة. 
المبحث الثاني: الموقف الحداثي من الخطاب الليبرالي والخطاب الماركسي. 
ثم تعقيب تركيبي مقارن على قضايا الفصل. 


عد د 


34 ٠١ والخطاب العربي المعاصر دراسة تحليلية نقدية. ( ص‎ ») ١١ انظر الجابري: التراث والحدائة ( ص‎ )١( 
طا ( 1944م )» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت.‎ 


و سسسب سس سر ع سم ص سح المقومات الثقافية للنهضة ( 7 ) 


الموقف الحداتي من الخطاب الإسلامي لانهضة 

يصف الخطاب الحداثي - عند الجابري - كل الاتجاهات التي تتخذ من الدين 
الإسلامي إطارًا مرجعيا لفكرها النهضوي ب ١‏ السلفية الدينية »» والمقصود بها من 
وجهة نظره؛ ذلك التيار السلفي في الفكر الحديث والمعاصر الذي انشغل أكثر من 
غويك لتر انكو E E E‏ بأنها اردب ارسي سائرة 
أساسها: ١‏ إسقاط صورة المستقبل المنشود» المستقبل الأيديو لوجي على الماضي» 
الو اطا من عملة الإسقاط هذه على ما نم في الما يمكن دت 
فى المستقيل 06" . 

وهو يرى أن هذا الاتجاه بدأ حركة دينية إصلاحية متفتحة مع الأفغاني» ومحمد 
عبده» حركة تنادي بالتجديد وترك التقليدء وهو إلغاء كل التراث المعرفي المنحدر 
إلينا من عصر الانحطاطء والحذر في الوقت نفسه من الوقوع فريسة للفكر الغربي» 
أما التجديد فيعني بناء فهم جديد للدين عقيدة وشريعة انطلاقًا من الأصول مباشرة» 
وجعله معاصرا لنا وأساسًا لنهضتناء وهي بهذا سلفية دينية رفعت شعار الأصالةء 
والتمسك بالجذور والحفاظ على الهوية2". 

ويلاحظ أن الجابري يصف « السلفية الديئية » تارة بأنها: التي تنشغل بالتراث 
وإحيائه في إطارة قراءة أيديولوجية سافرة» وتارة بأنها: تلك التي تعتمد على الأصول 
مياشرة وتتمسك بالجذورء وهذا يعد خلا للمفاهيم وتعميمًا في الحكم؛ لأن الدين 
( القرآن والسنة ) ليس تراثًاء ولأن الخطاب الذي يقتصر على توظيف التراث من 
أقوال ومأثورات فقطء دون الفهم الواعي للقرآن والسنة؛ ينتج عنه « سلفية تراثية 4) 
أما « السلفية الدينية » فهي التي تعتمد على فقه القرآن والسنةء والتجديد من خلالها 
في إطار فهم العلاقة بين فقه النص وفقه الواقع» مع الاستفادة من الإضاءات المنهجية 
لعلماء الإسلام في إطار التفرقة بين النص الديني المقدس ( وهو القرآن والسنة ) 


.) ١5ص‎ ( الجابري: نحن والتراث ( ص ؟1). (؟) انظر: السابق‎ )١( 


المقومات الثقافية للنهضة ( 1 ) س 1١041‏ 
وآراء العلماء التى يؤخذ متها ويرّده ومن خلال ذلك نتجنب الخلط بين الدين الذي 
عو أصول» را اك الذي جر جت العلر م رارف الي قات بخول القر اوا 
وإعمال العقل فيهماء وما تفرع عن ذلك من علوم كونت التراث الإسلامي. 

هذاء وتبلور نقد الجابري لمنهج الإصلاح لدى الأفغاني ومحمد عبده في 
النقاط التالية: 

يذهب الجابري إلى أن هناك مواقف ثلاثة تلخص مشروع الأفغاني» ظلت تهيمن 
على الفكر السلفي الحديث» وبقيت تتردد كما هي إلى اليوم. وهذه المواقف هي: 

١‏ - رفض أسس الحداثة الأوربية. 

۲ - اتهام دعاة الأخذ بها بالعمالة بل وب الخيانة .١‏ 

۳ - ما يقدمه هذا الخطاب كبديل إيجابي هو مجرد الدعوة إلى الأخذ بالإسلام 
كما كان عليه أول أمره”". 

وأثر الأفغاني ومحمد عبده في مشروع النهضة العربية الحديثة يتمثل في تأسيس 
منهجين متمايزين ومتباينين على مستوى طريقة العمل: تيار « الإسلام السياسي » 
الذي كان الأفغاني ممثله الأول في العصر الحديث» وتيار « السلفية » التي كان الشيخ 
محمد عبده رائدها وداعيتهاء ويذهب الجابري إلى أن التيار الأول ثوري « خارجي »» 
يجعل من الشعور الديني وقودًا للسياسةء والثاني محافظ « واقعي 4» واقعية « ليس في 
الإمكان أبدع مما كان » يجعل من المهادنة السياسية وسيلة لتمرير الإصلاح'". 

ويستنتج الجابري من هذا النقد أن إستراتيجية التوظيف السياسي للدين التي 
سلكها جمال الدين الأفغاني هي نفسها الإستراتيجية التي سلكها الزعماء السياسيون 
في الإسلام منذ « ظهور الخلاف »» وهي نفسها الإستراتيجية التي يتبناها ما يسمى 
اليوم ب « الإسلام السياس » إنها إستراتيجية توظيف الدين في السياسة والارتفاع 
بهل الاد إلى مكرك ا 


.)۷١ الجايري: المشروع النهضوي العربي ( ص‎ )١( 

(؟) اتظر: السابق ( ص 9/8). 

(۴) انظر: السابق ( ص 75 )» وستأتي - بمشيئة اله - مناقشة هذه الدعاوى في موضعها بالفصل الأول من 
الباب الرابع. 


1۹۲ المقومات الثقائية للتهضة ( ۲ ) 


هذا على مستوى النقد الأيديولوجي لجملة الأفكار والرؤى التي تمثل 
الأسس الفكرية لمدرسة الإحياء ال أما الجانب الآخر من النقد فهو النقد 
الأستمولوجي لطريقة التفكير التي تنتج الأفكارء وهي تتبلور في النقاط التالية: 

١‏ - يذهب الجابري إلى أن هناك عنصرًا مسكونًا عنه في الخطاب السلفي 
المعاصر وهو الذي يمثل في استعادة قول الإمام مالك: « لا يصلح أمر هذه الأمة إلا 
بما صلح به أولها “ والعنصر المسكوت عنه هو في: « ما النكرة في بنيته 8» وهو 
سقوط الغرب في العصر الحالي. كما سقطت الفرس والروم في العصر الماضي» 
ويؤكد الجابري على أن: السلفي لا يقبل هذا الاعتراض؛ لأنه يكشف ويفضح البعد 
المقموع في خطابه وينسفه نسمّاء وهو آلية القياس» قياس النهضة القيادية المنشودة 
التي تتطلب سقوط الغرب في الحاضرء على النهضة الماضية التي قامت بعد سقوط 
حضارة الفرس والروم'". 

۲ - وكذلك يكرر الجابري نقده ل « العقل » بوصفه أداة للتفكير» فيذهب إلى أن: 
العقل السلفي مكبوح الجماح مردود الشططء لا ينتج العلم؛ بل هو صديق له فقط؛ 
يبحث في الكون مع احترام الحقائق الثابتة» إنه عقل الماضي» بل العقل السني الذي 
ردع وكبح مسيرة نهضة الماضي» فهو يرجع في اشتقاقه إلى: عقلت البعير إذا جمعت 
قوائمه» وفي أساسه الأخلاقى الديني إلى أنه: سمي عقلًا؛ لأنه يعقل صاحبه عن 
التورط في المهالك”"» وهذه الدعاوى امتداد لإنكار خطاب الحداثة لدور الرسالة 
القرآنية في تحويل العقل العربي» وتأسيس مفهوم للعقل وتوجيه الإدراك» والتنبيه 
إلى أسس المنهج العلمي. 

۳ - وخطاب الحداثة ينقض منهج الإصلاح لدی محمد عيدف» والدي جا 
أهدافه في: « تحرير الفكر من قيد التقليدء وفهم الدين على طريقة سلف الأمة قبل 
ظهور الخلاف. والرجوع في كسب معارفه إلى ينابيعها الأولى» واعتباره ضمن 
موازين العقل البشري» التي وضعها الله لترد من شططهء وتقلل من خلطه وخبطه» 


.) 39 اتظر: الجايري الخطاب العري المعاصر ( ص‎ )١( 
.)79 انظر: السابق ( ص 74). (۳) انظر: السابق ( ص‎ )۲( 
انظر: الباب الأول من هذا البحث.‎ )5( 


المقومات الثقافية للنهضة ( ۲ ) 
لتتم حكمة اللَّه في حفظ نظام العالم الإنساني ». 

ويرى الجابري أن تحرير الفكر من قيد التقليد في المنظور السلفي عمومًا لا يعني 
الخروج به من الدائرة التي كان يتحرك داخلها « أثناء عصر الانحطاط - عصر ما قبل 
النهضة - بل يعني فقط إعادة موضعه داخل هذه الدائرة نفسها.. لقد فكر الشيخ في 
« تحرير الفكر ؛ داخل الحقل المعرفي الأيديولوجي القديم وضمن إشكاليته» إن 
مفاهيم « التقليد 4 و« طريق سلف الأمة » و« ظهور الخلاف » و« الينابيع الأولى » 
وه موازين العقل البشري » وه شطط العقل.. » كل هذه المفاهيم كانت وما تزالء 
عناصر أساسية في بنية فكرية وثقافية هي ذاتها التي كانت سائدة من قبل ». 

وإذا كان عصر الانحطاط في الخطاب الحدائي - السابق - يعني: العصر 
الجاهلي”"؛ وعصر النهضة يعني: النهضة العلمية في العصر العباسي الأول ( عصر 
ترجمة الفلسفة البونانية ٠“)‏ فما هو موقع ووصف عصر تل الوحي عصر النبوة» 
وعصر الخلفاء الراشدين؟ أهي عصر نهضة أم عصر انحطاط كامتداد للعصر 
الجاهلي؟ إن الخطاب الحدائي يتجاهل دور القرآن الكريم في تحديث كافة أوجه 
مجالات الحياة الإنسانية» ومن ثم فهو ينقض كل مناهج الإصلاح» التي تتخذ من 
القرآن أساسا لها على مستوى المنهج: الينابيع الأولى ( = القرآن والسنة ) وعلى 
مستوى التطبيق ( = طريق سلف الأمة )؛ حيث يذهب الخطاب الحداثي إلى أن: 
« تحرير الفكر » بالرجوع به إلى مرحلة ما قبل « ظهور الخلاف » - في التاريخ 
العربي الإسلامي - معناه الرجوع به إلى مرحلة ما قبل « ظهور العقل » في الحياة 
الفكرية العربية الإسلامية. وتلك هي الدلالة العميقة لما ترمز إليه على الصعيد 
الإبيستمولوجي - العبارة المتوارثة منذ الإمام مالك: « لا يصلح أمر هذه الأمة إلا يما 
صَنْمَ به أولها » التي كانت ولا زالت شعارًا لكل رؤية سلفية إصلاحية©. 


14۳ 


)١(‏ الإمام محمد عبده: الأعمال الكاملة /١(‏ ۱۸۳ ) وما بعدها, 
(۲) الجابري: الخطاب العري المعاصر ( ص ۳۹). 

(۳) راجع: الجابري: تكوين العقل العربي ( ص 54 ) وما بعدها. 
() راجع: السابى ( ص 47 7؟) وما يعدها. 

(0) الجايري: الخطاب العري المعاصر ( ص 1١‏ ). 


14 المقومات الثقافية للنهضة ( ۲ ) 


ولا شك أن هذا محض افتراء على منهج القرآن”» وتاريخ الإسلام» وهذا يعود 
إلى المعيار النقدي الذي ارتكز عليه خطاب الحداثة لنقض منهج الإصلاح لدى 
رواد فكر النهضة في الفكر الإسلامي الحديث من جهةء ولإفساح المجال للمنهج 
الحداثي الغربي من جهة أخرى. فهو نقد أساسه: مدى القدرة على استيعاب مضامين 
الحداثة الأوربية". ولما كان الخطاب الإسلامي - في رأي الخطاب الحدائي - غير 
قادر على استيعابها؛ فإنه: « كان ولا يزال في حاجة إلى فكر النهضة»ء وفكر الأنوار» 
وأيديولوجيا الحداثة في آنٍ واحد.. ». 

وكعادته في الربط بين المعنى اللوي ( الجاهلي ) وتجاهل دور القرآن والسنة 
في تحديث كافة مجالات الحياة الإنسانية؛ يذهب خطاب الحداثة إلى أن النهضة في 
الفكر الإسلامي لا تعني سوى مجرد القيام بمعنى انتقال نفس الكينونة من حال القعود 
أو الجلوس إلى حال القيام“» أما النهضة بمعنى التجديد أو تحقيق ولادة جديدة بظهور 
كينونة جديدة تحل محل القديمة في مجالات الفكر والفن والاقتصاد.. إلخ» فهو شيء 
آخر يجد مرجعيته في ثقافة أخرىء وفي تاريخ آخرء هو المرجعية الثقافية الأوربية©. 

وقد قمنا بدحض هذه الدعوى» وبيان الأصول الإسلامية لمفهوم النهضة من 
خلال المرجعية العربية الإسلامية التي تعطي نظرية مكتملة لمفهوم مشروع النهضة 
الحضارية الإسلامة". 

هذا هو موقف خخطاب الحداثة في الفكر العربي المعاصر من الخطاب الإسلامي 
للنهضة»ء تعدى مجرد النقد إلى النقض على مستوى الرؤى والمنهج المؤسس؛ وذلك 
لإفساح المجال لفكر الحداثة الوضعي الغربي. 

وإذا كان هذا من مواقف الحداثة العربية من رواد فكر النهضة والإصلاح في 
الفكر الإسلامى الحديثء فما هو موقفها من خطاب النهضة لدى: « الجماعات 
الإسلامية المحاضرة ؟ 


(1) راجع: دحض هذه الدعارى في الباب الأول من هذا البحث. 

(؟) انظر : الجايري: المشروع النهضوي العربي ( ص ٠۷‏ . 

(۳) انظر: السابق ( ص 88 ). (4) انظر: السابق ( ص ٣۴‏ ). 
(5) انظر: السابق ( ص 54 ). )١(‏ انظر: التمهيد قي أول البحث. 


ا مقرمات الثقاقية للئهضة ( 201 س سس اه ١‏ 

ينطلق الموقف الحداثى لدى الجابري من وضعية « الجماعات الإسلامية فى 
المغرب » والتي يصنفها إلى أربعة أصناف: ۰ 

أولا: الجمعيات التي تتحرك علنّاء وفي إطار قانوني مشروع» وتدعو إلى نوع من 
السلوك الديني السلفي دون اتخاذ مواقف سياسية واضحة ومحددة ضد أية جهة من 
الجهات» لا ضد الحكم ولا ضد المعارضة. 

ثانيًا: الجماعات السرية التي لها مطامح وأهداف سياسية تتلخص في إقامة: 
« الدولة الإسلاميةء متخذة - فى الوقت الحاضر - الدولة الإسلامية فى إيران 
مود عا وا رع عت الكو رع و ميد جين الأحزات السياسة 
ولا تؤمن بالحزبية؛ ولها ارتياطات خارجية مع حركات مماثلة في الوطن العربي؛ 
وهي عبارة عن فصائل غير موحدة» بل كثيرًا ما يصل الاحتكاك والصدام بينها إلى حد 
التكفير» أو الاتهام بالخيانة والعمالة »7". 

ومن هذه الجماعات التي اتخذت طريق العنف أحد الجماعات السرية التي 
تشكلت داخل ١‏ جمعية الشبيبة الإسلامية » التي كانت جمعية قانونية معترقًا بها 
تمارس نشاطها كباقي الجمعيات الثقافية". 

وأئناء الصراع الفكري بين الاتجاهات الإسلامية» والاتجاهات الشيوعية في حقبة 
السبعينيات؛ اتخذت هذه الجماعة طريق العنف والاغتيال كوسيلة لتصفية الخلاف 
مع الاتجاه اليساري في المغرب» والتي كان من أسبابها: 9 بعض الممارسات المتطرفة 
والأقوال اللامسؤولة التي كانت تصدر من بعض المتتمين إلى التيار « المتياسر » من 
تلامذة وطلاب - وهو تيار انتشر في المغرب في أعقاب ثورة الطلاب في فرنسا عام 
(1434م) - والتي كانت تهاجم الدين بصورة من الصورء قد أثارت ردود أفعال كان 
من نتيجتها انتشار التيار المضاد. التيار الإسلامي وتنظيماته السرية» في وسط التلاميذ 
والطلاب والمدرسين »6©. 

ثالنًا: حر كة جماعة التبليغ» وبرزت في المغرب في أواسط السبعينيات» وأصحابها 
يجوبون الأقطار من أجل « الدعوة إلى الله ؛ علدًا وفي صورة سليمة مسالمة» واتخذت 


54 ٠٠ء1١ انظر: الجابري: المغرب المعاصر ( ص‎ )١( 
. 11 زفرفق انظر: السابق ( ص‎ Ki 50 انظر : السابق ( ص‎ )۲( 


4 
من أحد المساجد في الدار البيضاء مركرًا لهاء ويحرص أعضاؤها على إظهار الابتعاد 
عن السياسة. 

رابعًا: الطريقة الصوفية البوتشيشية؛ الداعية إلى نوع من التصوف الطرقي مع 
تجنب الخوض في السياسة» ولم تبد عليها أية مطامح سياسية”"©. 

أما مدى تغلغل هذه الجماعات في جسم المجتمع المغربي؛ فإنها يتركز وجودها 
في المدن الكبرى» مثل: الدار البيضاءء» والرباط» وقاس» ووجدة.. إلخ؛ وأعضاؤها 
هم في الغالب من التلاميذ والطلاب» وهذه الجماعات ذات قيادات لا تتوفر في 
الغالب على المؤهلات التي تجعل منهم قادة روحيين أو علماء منظرين”". 

وعن عوامل نشأة الجماعات الإسلامية فى المغرب؛ فقد ارتبط ظهور الحركات 
الإسلامية في المملكة المغربية بالظاهرة العامة التي انتشرت في العالم الإسلامي منذ 
أوائل السبعينيات”» وارتبطت - كما يذهب الجابري - بأسباب خارجية وداخلية: 

على المستوى السياسي الفكري الخارجي» مثلت هزيمة العرب أمام إسرائيل 
عام ( 7م ) أزمة خائقة في التيار الفكري الذي كان سائدًا في الستينيات؛ التيار: 
القومي التقدمي الاشتراكي الماركسيء والذي كان يهيمن على الساحة الأيديولوجية 
العربيةء والذي كان هزيمة للتجربة الناصرية» وبما أن التيار الإسلامي المتمثل خاصة 
في « الإخوان المسلمين » في مصرء ولم يكن لهم وجود في المغرب قبل السبعينيات 
كتنظيم» كان مقموعًا سياسيًا في الأقطار العربية ذات التوجه الاشتراكي» فلقد كانت 
هزيمة النظام الناصري فرصة مكتته من رفع بعض الحصار عن نفسه ليعلن فشل 
جميع الاأيديولوجيات» وأن الرجوع إلى الإسلام هو الطريق الوحيد إلى الخلاص» 
مما عمل على انتشار التيار الإسلامي في كل الأقطار العربية؟. 

أما الأسباب الداخلية لنمو التيارات الإسلامية في المغرب في الربع الأخير من 
القرن العشرين فهو يعود إلى ظروف اجتماعية واقتصادية مكنت التيارات الإسلامية 


المقومات الثقافية للنهضة ( 7 ) 


(91؟) انظر: السابق ( ص 57 ). 

(۳) انظر: د. جهاد عودة: عولة الحركة الإسلامية الراديكالية ( ص ١١19‏ )ء الميئة المصرية العامة للكتاب. 
القاهرة ( 8١٠٠م‏ ). 

() انظر: الجابري: المغرب المعاصر ( ص ١84‏ ). 


المقومات الثقافية للنبهضة ( 1 ) س بد ك ۹۷ 
المتجذرة في بعض الأقطار العربية من استقطاب أتباع لها في المغرب؛ حيث عرفت 
نهاية الستينيات وأوائل السبعينيات أزمة خانقة في كافة المجالات الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية والثقافية؛ أدت إلى فوارق طبقية فاحشة أصبحت تشكل 
معلما من معالم المغرب المعاصر”". ٠‏ 

ويذهب الجابري إلى أن من أسباب نمو التيارات الإسلامية في المغرب» حملات 
القمع والمواجهة ضد التيارات التقدمية اليسارية» واستقدام الأساتذة الإسلاميين من 
المشرق» وكان من بينهم منتمون أو متزعمون للتيار الإسلامي بالمشرق» والذي 
يطلق عليه اسم « الإخوان المسلمين » وقد كان لبعض هؤلاء دور مباشر في غرس 
التنظيمات الإسلامية السرية في بعض المؤسسات التعليمية بالمغرب”". 

ويرى الجابري أن اعتماد هذه الجماعات على استهلاك أدبيات إسلامية رائجة في 
الوطن العربي؛ مثل: كتابات سيد قطب والمودودي وأمثالهماء جعلها لا تنتج أدبيات 
خاصة بهاء تتناول الوضع في المغرب وتشرح نوع البديل الذي تعمل من أجله". 

ولكن ليست كل فصائل التيار الإسلامي في المغرب تعود إلى التأثر بالإخوان 
المسلمين - كما يدعي الجابري - وليست على درجة واحدة من الفكر والممارسات؛ 
بل إن ما يتتمي إلى حركة الإخوان هو من الاتجاهات المعتدلة في المغرب» وبحسب 
معيار الاعتدال والتشدد؛ فإن الحركات الإسلامية في المغرب نوعان: 

أ - الحركة الإسلامية المعتدلة: ومنها: « حركة التوحيد والإصلاح » وهي تنظيم 
دعوي تربوي» وذراعها السياسي حزب ١‏ العدالة والتنمية 6 وهي الحركة الإسلامية 
الأوسع انتشارًا بين الفصائل الإسلامية التي قبلت الانخراط في العملية السياسية 
بقواعدهاء وتكونت من اندماج عدد من القوى الإسلامية نتيجة مراجعات فكرية 
ومنهجية خاضتها كل مكوناتها التي حاولت تأسيس قطيعة مع منهج « الشبيبة 
الإسلامية » عقب تورط بعض أعضائها في العنف في عقد السبعينيات» وأنهت 
المراجعات بتبني خيار المشاركة السلمية9). 


(1) انظر: السابق ( ص 1۸ )» ود. جهاد عودة: عولة الحركة الإسلامية الراديكاليةء ( ص ١١4‏ ) ومابعدها. 
(۲) انظر: السابق ( ص 55 ). (*) انظر: السابق ( ص .)7١‏ 
(€) انظر: حسام تمام: بين التوحيد والإصلاح والعدالة والتنميةق الإسلاميرن المغارية» تقاطعات الدعوي = 


و١‏ سسلسن ت الملقومات الثقافية للنهضة( ؟) 

ب - الحركات الإسلامية المتشددة: وهى التى تورطت فى أحداث إرهابية فى 
المغرب منها أحدات الدار البيضاء في 15 مايو عام )2 EY‏ 534 وهي ما سمي 
ب« جماعة الصراط المستقيم » و« جماعة السلفية الجهادية » و« جماعة التكفير 
والهجرة » وارتبط ذكر هذه الجماعات الثلاث بسجلها من العمليات الإجرامية 
فى مدن: الدار البيضاءء وفاس» ومكناس» وطنجة. وتطوان» والناطور» واليوسقية» 
والتي قام بها فاعلوها بدعوى أنها جهاد في سبيل اللّه» ومحاربة للمنكر. وتنشط 
المجموعات الثلاث خارج إطار الحركة الإسلامية". 

وهذان النوعان المعتدل والمتشدد هما التفصيل الأدق لحال التيار الإسلامى فى 
المغرب» هذا فلا عن عدم اعتبار الجماعات المتشددة ضمن الحركة الإسلامية؛ 
لأنها اتخذت طريق العنف المغاير لمسلك الاتجاه الإسلامي المعتدل المشار 
إليه آنمًا؛ لهذا فليس حقا أن الأساتذة المصريين كان بعضهم سببًا في نشر الفكر 
فمنهم: د. عائشة عبد الرحمن ( بنت الشاطئع )» و د.رشدي قكار» وغيرهم من 
العلماء الأفذاذ. 


للكئئنه: 


إن دعاوى الخطاب الحداثي التي ذهب إليها لنقض المنهج الإصلاحي النهضوي 
لدى الاتجاه الإسلامي خاصة لدى رائديه في العصر الحديث: الأفغاني ومحمد 
عبده؛ دعاوى مجافية للحقائق الموضوعية من حيث: 

أولا: القول بأن مشروع الأفغاني ومحمد عبده. رفض الأخذ ب ١‏ الحداثة الأوربية » 
ليس على إطلاقه. ففرق بين علوم الحداثة على المستوى التقني ( التكنولوجي ) وفكر 
الحداثة على المستوى الأخلاقي والقيمي» والذي رفضه مشروع الأفغاني وتلميذه هو 
الجانب الثاني» أما الجانب الأول فقد دعا إليه الأفغاني» فهو أكثر ١‏ فهمًا لحقيقة العلم 
الصحيح ورسالته مما يظن هؤلاء الذين رموه بأنه كان مناهضًا للثقافة الغربية» وأنه حرم 


= والسياسى: ضمن أبحاث مجلة المنار الحديدة ( ص ٠١‏ ) وها بعدهاء تصدر بالقاهرة» السنة التاسعة 
(رجب1417اه/ يوليو5١٠1م).‏ 
(1) انظر : د. جهاد عودة: عولمة الحركة الإسلامية الراديكالية ( ص 18١‏ ) ومايعدها. 


المقومات الثقافية للنهضة ( ۲ ) 44 ١‏ 


الشرق من اقتباس هذه الثقافة» وأنه عاد بالمسلمين إلى الوراء» وشغلهم عن مستقبلهم 
بالدعوة إلى الهياج والثورة والعودة إلى القديم.. إنه أحسن فهما لقيمة العلم مما يزعم 
هؤلاء الذين ينسبون إليه رأيا لم يقل به؛ لأنه لم يقف في دعوته عند حد الحض على 
الثورات السياسية؛ بل دعا المسلمين إلى الخروج من ثقافتهم الراكدة» وحثهم على 
تحصيل العلوم الحقة التي ربما أتاحت لهم الدفاع عن أنفسهم ». 

ويؤكد محمد عمارة على أن: كل العلمانيين يقفون من دعوة الأفغانى إلى تأسيس 
التمدن الحديث على أسس إسلامية موقف الرفض أو العداء”©؛ لأنه يرفض فكر 
الحضارة الأوربية وقيمها على حين يقبل علمها وتطبيقات هذا العلم التكنولوجية”. 

ويرى عمارة أن هذه التهمة هي الجوهر العبقري في دعوة الأفغاني إلى الاستفادة 
تق علوم الحوت توتطيقاتها مع الحفاظ على عا صر عفار رم ا 
من فكر وقيمء وهذا الموقف الواعي - لدى الأفغاني - جاء بين موقفين كلاهما 
خاطى؛ وهما: 

أ - موقف أهل الجمود: الذين عكفوا على التخلف الموروث رافضين التفاعل 
مع الحضارة الخربية بإطلاق. 

ب - موقف دعاة التغريب: الذين أسلموا عقلهم كله للحضارة الأوربيةء كأنما هم 
لقطاء بلا ميراث حضاري» ولا سمات حضارية تستوجب أن يكون التفاعل والأخذ 
والعطاء من موقف الراشد وموقع الاستقلال“. 

انيًا: ولأن الخطاب الحدائي يهدف إلى تجريد الدين الإسلامي وفصله عن 
الحضارة: فإنه يذهب إلى: أن « ما يسكت عنه السلفي ( ويقصد به الإنسان المسلم ) 
هو أن حضور النهضة العربية الإسلامية وقيادتها للإنسانية في الماضي لم يكن ممكنًا 
إلا مع غياب الآخر - الفرس والروم معًا - من خلال آلية ذهنية مسيطرة على المنطق 


() د. حمود قاسم: الإسلام بين أمسه وغده ( ص .)١55‏ 

(۲) انظر: عمارة: جال الدين الأفغاني بين حقائق التاريخ وأكاذيب لويس عوض ( ص *7): طل ( 57١‏ اه/ 
م )» دار السلام, القاهرة. 

(۳) انظر: السابق ( ص 75). (4) انظر: السابق ( ص 71). 

(05) انظر: السايق ( ص 78). 


با س س المقومات الثقافية للنهضة ( ۲ ) 
العربي وهي قياس الغائب ( الماضي ) على الحاضر ( الشاهد )» وبالتالي فإن النهضة 
الإسلامية في العصر الحاضر لا تتم إلا بزوال الحضارة الغربية”'". 

والسؤال الذي يطرح من خلال الرأي السابق: هل كان الآخر - الذي يمثل الفرس 
والروم معا - في موقع الضعف والتخلف وفق المقاييس العملية والمادية للتحضرء 
أم أن تفوق هاتين الحضارتين على القوة الإسلامية الوليدة كان متهافثًا إلى القدر 
الذي يمهد لسحقه أمام الزحف الإسلامي؟ إن الجابري هنا يكرر منهجه في التأويل؛ 
حيث يجرد الحدث الإسلاميء والتجربة الإسلامية من أية فعالية حضارية» ومن كل 
القيم والمقومات التي دفعت الإنسان المسلم لتحقيق حضارته» والوقوف أمام القوى 
المهيمنة والمسيطرة على أجزاء كبيرة من العالم في ذلك الوقت”©. 

إن هدف مشروع النهضة الإسلامية ليس إزالة الآخر أو القضاء عليه أو نفيه» وإنما 
الهدف هو الإسهام الفاعل في بناء الحضارة الإنسانية المشتركة التي يساهم فيها 
الجميع كل بقدر ما يملك من مقومات تؤكد إنسانية الإنسان» وتساعد البشر على 
التفتح والازدهار والعمران» وسيادة الحق والعدل". 

وعلى هذا فليس صحيحًا التأويل الحدائي لمقولة: ( لا يصلح آخر هذه الأمة إلا بما 
صلح به أولها ) بأن العنصر المسكوت عنه في ١‏ ما النكرة » في بنيته هو: سقوط 
الغرب في العصر الحالي كما سقطت الفرس والروم في الماضي”". 

فهذا تأويل فاسد يهدف إلى سلخ العقيدة الإسلامية عن فاعليتها الحضارية 
وينسب تقدمها إلى عوامل مادية أخرى» بمعزل عن العقيدة وقيمهاء وبما أن العقيدة 
الإسلامية حية إلى أن يرث اللّه الأرض ومن عليهاء يمكننا أن نستلهم نموذجها في 
التقدم من خلال المنهج الإلهي الذي وضع أسس ومقومات هذا النموذج”” وعلى 


(١)انظر:‏ الجابري: الخطاب العربي المعاصر ( ص ۳٤‏ ). 

(؟) انظر: د. سلييان ا خطيب: أسس مفهوم ا لحضارة في الإسلام ( ص .)1١54‏ 

(۳) انظر: د. حسن نافعة: التعقيب الخامس: ضمن أعمال مؤتمر: نحو مشروع حضاري نمضوي عربي 
( مرجع سابق (١)‏ ص ۱۰۷۳). 

(5) الجابري: الطاب العربي المعاصر ( ص 77 ). 

(5) انظر: د. سلييان الخطيب: أسس مفهوم الحضارة في الإسلام ( ص 708) وما بعدها. 


المقومات 0 252011 2 ري س د إ ول 


هذا فإن: « آخر هذه الأمة لا يصلح إلا بما صَلّْح به أولها » المقصود ب « ما النكرة » 
هو: المنهج القرآني وسنة النبي بية. 

وكذلك فإن مضمون هذه المقولة يعنى أن: ازدهارنا الحضاري المنشود رهن يتميّز 
اقا وفع العساضزة الان اة والهوية االحضازية الى کرت بها 
نهضتنا الأولى» فالقضية ليست قوالب تجارب السلف ولا معاركهم واهتماماتهم 
المرحلية» وإنما الثوابت والقسمات الحضارية التي مثلت الهوية التي تميزت بها أمتنا 
وحضارتنا عن غيرها من الحضارات”. 

ثالنًا: أن دعوة الأفغاني ومحمد عبده إلى الثورة على الاحتلال الإنجليزي؛ ثم 
انفصال محمد عبده عن أستاذه مناديًا بالتركيز على التربية والتعليم» ليس فيها ما يدعيه 
خطاب الحداثة من توظيف سياسي للدين» فأي وظيفة للدين في مجتمع محتل؟ إن 
لم تكن تحرير البلاد من هذا الاحتلالء إن قضية الأفغاني وتلميذه محمد عبده» وكل 
رواد النهضة الفكرية المعاصرة كانت - في المقام الأول - تحرير البلاد الإسلامية 
من الهيمنة الغربية» قالهدف كان الاستقلال ولم يكن السيطرة على مقاليد الحكم. 

وكذلك فليس صحيحًا أن جهود الأفغانى كانت مجرد تعبئة أدت إلى الاحتراق 29 
ولكنها كانت تريبة أدث إلى قيام أوسع المدارس القكرية التهضوية اشارا في العالم 
الإسلاميء انبعثت من خلالها الحركات الفكرية على مستوى الثورة على الاحتلال» 
وعلى مستوى الإصلاح والتجديد”". 

هذاء وعلى الخطاب الحداثي في الألفية الثالثة» أن لا سقط المعايير المعاصرة 
على تجارب فكرية نهضوية هي نتاج لظروف تاريخية خاصة بهاء سبقتها مراحل 
وتلتها مراحل أخرى» ولولا جهود هؤلاء الرواد لم يكن لمرحلة أو مراحل لاحقة 
متقدمة عنهاء في أساليب النهضة وطرقها وإستراتيجيتها؛ أن تقوم لها قائمة. 


(١)انظر:‏ د. محمد عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية (ص 588251 ). 

(؟) انظر: الجابري: المشروع النهضوي العربي ( ص .)۷١‏ 

(؟) راجع: شكيب أرسلان: حاضر العالم الإسلامي /١(‏ ۲/ 2184 بيروت (۱۹۷۱م). 

- د. محمود قاسم: الإسلام بين أمسه وغده ( ص 174 )» وله أيضًا: جمال الدين الأفغاني: حياته وفلسفته 
(ص ١١‏ ) وما بعدهاء الأنجلو المصرية» القاهرة» د. ت. 

-<. محمد عمارة: جمال الدين الأفغاني بين حقائق التاريخ وأكاذيب لويس عوض ( ص 1؛ ) وما يعدها. 


)۲( س سمس صصح المقومات الثقافية للنهضة‎ ١ 


الموقف الحداثي من الخطاب الليبرالي والماركسي 


تبنى الليبراليون العرب المنظور الغربي في خطاب النهضة لبلاد العالم الإسلامي» 
فقرؤوا التراث العربي الإسلامي قراءة استشراقية من الحاضر الذي يحياه الغرب 
الأوربى» بنزعة تنظر إلى الدين والتراث من خلال منظومة المرجعية الأوربيةه 
ووحدت جد ال ا اده فى ال القرين الخديت واا 

وفى نقده للاتجاه الليبرالى العربى» يرى الخطاب الحدائي لدى الجابري أن القراءة 
ارا تا ارا الموضترعية رالا وجا اه را وأغدات ايرو لوسية لان 
الرؤية الغربية من الناحية المنهجية تقوم على المنهج الفيلولو جي" الذي يجتهد في 
رد كل شيء إلى أصله؛ وعندما يكون المقروء هو التراث العربي الإسلامي؛ فإن مهمة 
القراءة تنحصر في رده إلى هذه الأصول أو تلك وصولا إلى المركزية الأوربية". 

والنقد السابق من الجابري للاتجاه الليبرالي لا يعني أنه يرفض الفلسفة الليبرالية؛ 
ولكن الذي يرفضه منها هو التكريس لانزعة التغريبية المؤدية إلى الذوبان في المركزية 
الأورية آنا اروج ارا قرو يقن ما أنه اه ال ا 
يعتمدهاء وهى التى تتلخص فى: ١‏ ضرورة الأخذ بالحداثة الأوربية فى اف 
الميادين ا و لااد والاجتماعية» والفكرية» وصرف النظر تمانًا عن 
الماضي العربي الإسلامي» وما خلفه من تراث ينتمي إلى العصور الوسطى التي هي 
مرحلة مضت وتجاوزها التطور؛ وغنيٌّ عن البيان القول: إن هذه الصيغة المعتدلة التي 
تنما غنات عن موق عام بتر لك ف جم الین يتخرطون فى هااا 

وعلى هذا فإن الجابري يتفق» بل يتبنى الفكر الليبرالي القائم على: الأخذ بالحداثة 
الأوربية في جميع المجالات» وصرف النظر تماما عن الماضي العربي الإسلامي 
بكل ما يشمل هذا الماضي من معانٍ؛ لأن ١‏ النموذج العربي الإسلامي يزداد توغلا 


47 ۲) انظر: الجابري: نحن والتراث ( ص .)١8‏ 


(9) المشروع النهضوي العربي ( ص ٠١١‏ ). 


المقومات الثقافية فك ري ل دد u‏ 


في الماضي» بشكل يجعل التفكير فيه يفقد أسبابه الموضوعية؛ والنموذج الأوربي 
الذي يتوغل في المستقبل بالشكل الذي يجعل الأمل في اللحاق به يتضاءل أمام 
اطراد التقدم 20 

وهذا ربط غير موضوعي بين النموذج العربي الإسلامي - هكذا بشمول - 
ومشكلة التأخر في العالم الإسلامي» فليس تدم النموذج الإسلامي - ويَضم في 
طياته القرآن والسنة - مبررا للهجوم عليهما بما يوحي بأنهما من أسباب التأخر؛ 
بل إن ترك تعاليمهماء وضعف فاعلية المسلمين بهما - من أكبر أسباب التأخر» هذا 
بالإضافة إلى أن تعاليمهما تأمر بالأخذ مما لدى الآخر من علوم وثقافات نافعة سواء 
في الغرب الأوربي أم في الشرق الآسيوي. 

هذاء والجابري يختلف مع الاتجاه الليبر الي في تطبيقه للمنهج الفيلولوجي في قراءة 
التراث العربي الإسلامي» ويقترح منهجًا آخر لقراءة هذا التراث هو: ١‏ تبيئة المنهج 
الماركسي »» وعلى هذا فنقده للاتجاه الماركسي هو في كيفية التطبيق لهذا المنهج في 
قراءة التراث الإسلامي وتوظيفه في خطاب النهضة كما سيأتي بيانه في موضعه. 

ومن النماذج الليبرالية التي حاول الجابري تقويم فكرهاء رائد الليبرالية التغريبية 
في الفكر الحديث: « سلامة موسى »؛ فهو ينتقده في أخذه بالنموذج الغربي كاملا 
وبإصرار» فموسى يقول: ١‏ لا أستطيع أن أتصور نهضة عصرية لأمة شرقية مالم تقم على 
المبادئ الأوربية للحرية والمساواة والدستور مع النظرة الموضوعية للكون ». 

والجابري يرى أن: الليبرالي « سلامة موسى » يسكت عن واقع تاريخي وسياسي» 
وهو أن المبادئ الأوربية كانت نتائج لمسلسل نهضوي طويل» عندما دخلته أوربا لم 
يكن هناك من ينافسها ولا من يقمع تقدمها بالاستعمار أو بالحماية أو بالإمبريالية؛ بل 
على العكسء ارتبط تطور ونمو هذا المسلسل بتحولها إلى قوة قامعة» وكان الاخر 
بالنسبة إليها موضوعا لهاء ويسكت الليبرالي العربي عن هذه الحقيقة؛ لأنه إن تركها 
تنضم إلى عناصر خطابه أفسدت دعواه» ذلك أن مضمون كلمة ما في الشعار الليبرالي 
القائل: « لن تنهض إلا بما نهضت به أوربا » سينتقل من العموم إلى الخصوص 


(؟) سلامة موسى: ما هي النهضة؟ ( ص ٠١8‏ )؛ مؤسسة سلامة موسى للنشر والتوزيعء القاهرة» د.ت. 


) 7 ( المقومات الثقافية للنهضة‎ a: 


ليصبح: لن تنهض العرب إلا بأمور نهضت بها أوربا من قبل» من بينها ضرورة غياب 
كل منافس أو معترضء الشيء الذي يعني غياب أوربا ذاتها”". 

والاستنتاج الجابري السابق صوري افتراضي لا يقصده سلامة موسىء وإنما الذي 
يقصده سلامة موسى هو الاندماج في الغرب في جميع المعجالات وطرح الماضي - 
بكل ما يعنيه - جاتبًاء هو نقد سبق أن وجهه الجابري إلى الاتجاه الإسلامي في أن 
عا أبر الآئة يكرة مريقا يها علي يه أزلهاة :وار الجايرئ )ونا انها بتوطا 
الحضارة الغربية في الحاضر كما سقطت حضارتا الفرس والروم في الماضي» وهو 
استنتاج غير مقصود بالمرة في عبارة الإمام مالك» أو في شعار الليبراليين» فالاتجاه 
الإسلامي ينطلق من القرآن والسنةء والغرب بالنسبة إليه ميدان للدعوة» وامتدادٌ 
لعالمية الإسلام في إصلاح عالم الإنسانية» وأما الليبراليون فيتخذون من الغرب 
القبلة الحضارية التي ينادون بالأخذ بقيمها وأفكارها في جميع المجالات. 

ويبدي الجابري تعاطفه مع الخطاب الليبرالي» فيتفق معه في ما توقعه لمستقبل 
الليبرالية» في قول سلامة موسى: « إن أسوأ ما أخشاه أن ننتصر على المستعمرين 
ونطردهم» وأن ننتصر على المستغلين ونخضعهم» ثم نعجز أن نهزم القرون الوسطى 
في حياتنا ونعود إلى دعوة: عودوا إلى القدماء “": ويتفق الجابري مع هذه المقولة 
ويرى أنها نبوءة صادقة» فالقرون الوسطى لم تنته بعد في حياتناء والدعوة إلى القدماء 
متواصلة مسترسلة ليست بصوت واحد؛ بل بأصوات متعددة متنافسة". 

وعن دور الاتجاه الليبرالي العربي في مشروع النهضة» يرى الخطاب الحدائي لدى 
الجابري أن هذا الاتجاه لم يتقدم خطوة واحدة في تطوير العقل العربي أو تجديده 
نتيجة الرفض المطلق للتراث» والتبشير بقكر النهضة والأنوار في أوربا؛ مما أدى 
إلى نتائج عكسية للموقف الليبرالي يسبب استبعاد التراث من الرؤية الإصلاحية في 
التعليم ووسائل الإعلام» وهذه النتائج العكسية كما يرى الجابري هي: 

أ - أن تيارات التطرف باسم الدين والتراث موجودة بقوة في المعاهد والكليات 
العلمية العصرية التي لا علاقة لها بالتراث والدراسات العصرية. 


(1) انظر: الخطاب العري المعاصر ( ص ١١‏ ). (۲) ما هي النهضة؟ ( ص ٠١‏ ). 


المقرمات الثقاقية للنهضة ( ١‏ ) س سس سس سس اه ؟ 

ب - أسفرت عمليات التحديث على صعيد الفكر والثقافة عن انشطار ثقافى بين 
نخبة تتخذ المرجعية الأوربية العصرية» ونخبة تتمسك بالمرجعية الثقافية الغرية 
الإسلامية» وعلى الصعيد الحضاري فإن هذا الانشطار يتضح بقوة وتحدٌّ في الفوارق 
الواسعة والعميقة بين نمط الحياة الريفي والبدوي ونمط الحياة في المدن. 

ج - رافق الدعوة إلى تبني الحداثة الأوربية والتخلي عن التراث؛ تراجع كثير 
من رواد هذه الدعوة في مراحل معينة من حياتهم» واعترافهم بخطأ المواقف 
التي اتخذوها”". 

لهذه التتائج العكسية لأهداف الاتجاه الليبرالي» يرى الجابري ضرورة إعادة النظر 
في الطريقة التي تعامل بها الليبراليون العرب مع الحداثة الأوربية» بطريقة لا تستسلم 
فيها الخصوصيات الثقافية» ولا تذوب فيها التيارات الحضارية". 

ولكن ما الحلول التي يقترحها الجابري لكي تتغلب الحداثة الليبرالية على 
مشكلات الانشطار الثقافي» والتحولات الفكرية؟ إن الإجابة عن هذا السؤال تكون 
من خلال تحليل مواقف الجابري الفكرية في الصفحات القادمة: 
موقف الخطاب الحداثي من خطاب النهضة الماركسي في الفكر العربي المعاصر: 

انتشر الفكر الماركسي في العالم العربي» وأصاب وباؤه كثيرا من المفكرين؛ حيث 
اتخذوه أساسًا لخطابهم النهضوي”"» وتعددت طرائقهم في ذلك؛ فمنهم من دعا إلى 
أن تغيير المجتمع الجذري يكون من خلال تبني الفلسفة الاشتراكية العلمية بمكوناتها 
الثلاثة: الفلسفة الألمانية» والاقتصاد السياسى الإنجليزي» والاشتراكية الفرتسية» 
ودراسة الأفكار المادية والاشتراكية والاجتماعية في التراث العربى. ومنهم من دعا 
إلى ترك التراث العربي الإسلامي جملةً لتبني فلسفة ماركسية تاريخانية ليبرالية» أي 
الماركسية التي تتصل بالدعوة إلى الليبرالية» والمقصود بها: النظام الفكري المتكامل 
الذي تكون في أوربا في القرنيين السابع عشر والثامن عشرء والذي حاربت به الطبقة 


.) ٠١١ والمشروع النهضوي العري ( ص‎ ») 5١١ انظر: الجابري: التراث والحداثة ( ص‎ )١( 

(۲) انظر : السابق ( ص ١١٤‏ ). 

(۳) انظر: التمهيد في أول هذه الرسالة 

)٤(‏ انظر: تسيب نمر: فلسفة الخركة الوطنية التحريرية ( ص (2658١‏ ١1۹۷م‏ )ء دار الرائد العربي» بيروت. 


پ٢‏ سس ص بي سسب ص سح المقومات الثقاقية للنهضة (؟ ) 
البورجوازية الأوربية الأفكار والأنظمة الإقطاعية". 

ومن الماركسيين من حاول الربط بين الفلسفة الماركسية والتراث الإسلامي من 
خلال الكشف عن النزعات المادية في الفلسفة والتاريخ الإسلامي؛ مثل: مشروع 
( حسين مروة ) الذي تتلخص فكرته الرئيسة في أن تاريخ كل مجتمع هو تاريخ صراع 
بين الطبقات» ومن ثم فإن البحث عن الأصالة الحقيقية في الفلسفة الإسلامية» تلك 
الأصالة المنسجمة مع اتجاه التطور؛ يجب أن يستهدف الكشف عن النزعات المادية 
في الصراع بين القوى الاجتماعية الرجعية التي تمثل المثالية» والقوى التقدمية 
المادية"“. وقد سار بعض المتآثرين بالفلسفة الماركسية على ها المنوال: الذي يصب 
التاريخ الإسلامي في القوالب الماركسية لتفسير التاريخ والفكر الإسلامي حتى عصر 
النبوة والخلفاء والفتوحات””. 

ويقوم نقد الجابري للماركسيين العرب على أساس أن لهم سلقًا ماركسيًا يرجعون 
إليه في فهم التراث وعلاقته بالنهضة» فتعاملهم مع التراث يرتكز على سؤالين: 
« كيف نحقق ثورتنا.. كيف نعيد بناء تراثنا؟ » وهما سؤالان مبنيان على الفكر الجدلي 
الماركسي» إطارهما الزمني المستقبل و الماضي بوصفهما معا مجرد مشروعين: 
مشروع الثورة التي لم تتحقق بعد» ومشروع التراث الذي سيعاد بناؤه» والعلاقة بينهما 
علاقة جدليةء فمطلوب من الثورة أن تعيد بناء التراث ومطلوب من التراث أن يساعد 
على إنجاز الثورة» ويرى الجابري أن الفكر اليساري المعاصر تائه في هذه الحلقة 
المفرغة وباحث عن منهج للخروج منها“. 

ويبين الجابري أسباب هذا التيه اليساري الناتج من مشكلة تطبيق المنهج 
للأخطاء الآنية: 

أ - لأنها لا تتبنى المنهج الجدلي كمنهج للتطبيق؛ بل تتيناه كمنهج مطبق» وهذا 


)١(‏ انظر: د. عبد الله العروي: العرب والفكر التاريخي ( ص 53-486كك. 1۸۲ 4ل ط٣‏ ( ١1۹۸م‏ )ى 
دار الحقيقة. ببروت. 

(؟) انظر: حسين مروّة: النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية ( 57/١‏ ) وما يعدها. 

(۳) مثل: د. محمد عمارة ( فيا قبل التحول ): فجر اليقظة القومية ( ص ٤١‏ ) وما بعدهاء ومثل: د. محمود 
إسماعيل: سوسيولوجيا الفكر الإسلامي ( ص 8؛ ) وما بعدهاء ط "3 ( 1984م )» مكتبة مدبولي» القاهرة. 
(4) انظر: نحن والتراث ( ص .)١6‏ 


اللقومات الثقاقة للتهضة ( )١‏ س س بس إو 
يستوجب أن يكون التراث العربي الإسلامي انعكاسًا للصراع الطبقي من جهةء وميدانا 
للصراع بين المادية والمثالية من جهة أخرى» وبهذا تكون مهمة القراءة اليسارية 
منحصرة في تعيين الأطراف» وتحديد المواقف في هذا الصراع المضاعف” 

ب - وامتدادا لمشكلة المنهج فإنه يرى أن بعض مفكري اليسار العربي يسقطون 
المنهج الماركسي المطبق على الفكر الإسلامي بنظرة تبسيطية تفصل بين ما هو 
شعبي وما هو رسمي» فليس كل ما هو شعبي في تراثنا تقدميّاء ولیس كل ما هو رسمي 
هو رجعي" 

ج - الماركسية ضد المنهج المطبق وثورة عليه؛ لأنها - أساسًا - نزعة نقدية» 
وخخطأ اليسار الماركسي العربي هو أنه لم يتعامل معها من هذا المنظور. 

وبناء على ذلك فإن الجابري يذهب إلى أن ضعف هذه القراءة الماركسية للتراث 
وقلة مردوديتها ير جع إلى انعدام المنهج لدى اليساريين العرب في اتخاذهم للماركسية 
مر جعية نهضوية لهم بو صفها منهجا مطبقًا وليس منهجًا صالحًا للتطبيق. 

لهذا فهو يرفض مشروع ( عبد الله العروي )؛ لأنه متناقض يريد العروي فيه 
التوفيق بين ماضى الغرب الليبرالى» ومستقيله الماركسى فى ثقافة مغايرة هى الثقافة 
العربية؛ لذا فهو عق جو ريس ينان للتاريخانية اا ١‏ 

وكذلك يرفض مشروع ( نسيب نمر )؛ لأنه متناقض في محاولته الجمع بين 
أصول الفكر الاشتراكي وما ا العربي"» وأيضًا يرفض مشروع 
( حسين مروة ) ومن حذا حذوه؛ لأنه لا تتحقق فيه الوحدة العضوية بين الشكل 
والمضمون» والمنهج والموضوعءء والقالب والمادة» وبالنظرية والممارسة؛ لأن 
الخطاب الماركسي الأصلي جدلي بطبيعته» وما يميزه هو هيمئة العلاقة الجدلية بين 
منهعجه وموضوعه: الت ركلف ا والموضوع يغتني بل يتجدد 


بفاعلية المنهح. 


.) ۲۹ والتراث والحداثة ( ص‎ ») ٠١ انظر: السابق ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص ۳۹). 

(۳) انظر: الطاب العربي المعاصر ( ص 27 ) وما بعدها. 

(])انظر: السابق ( ص ١٤٠)۔‏ (8) انظر: السابق ( ص 1١8‏ ). 


بم ؟ سس سس سس سس سس سس سبح المقومات الثقافية للنهضة ( ۲ ) 


لذلك فإن الجابري يرفض استيراد المنهج الجاهزء ويرى ضرورة التصنيع المحلي 
له؛ حتى لا يتهمه السلفي الديني بأن خطابه « أيديولوجيا مستوردة “ وليتلافى 
السلبيات التي وقع فيها الماركسيون العرب في المجال الثقافي الفكري الحديث 
والمعاصرء والمنهج الحداثي الجابري يقوم على تبيئة !لداهيم الماركسية بدمجها 
في الفكر الإسلامي» وهو ما وصفه الجابري ب« الحداثة العربية »". 
تعقیب: 

إذن في نقد الجابري للخطاب النهضوي لدى الاتجاهات: الإسلاميء والليبرالي؛ 
والماركسي» يذهب إلى أن هذه الاتجاهات لديها عيوب فكرية على مستوى الرؤى: 
وعلى مستوى المناهج: 

فمن حيث الرؤى؛ يرى أن الخطاب النهضوي لدى هذه الاتجاهات فى مجمله 
خطاب لا تاريخى يفتقد إلى الحد الأدنى من الموضوعية؛ لذلك كانت قراءته للتراث 
قراءة سلفية تنزه الماضي وتقدسه» وتستمد منه الحلول الجاهزة لمشاكل الحاضر 
والمستقبل» وإذا كان هذا - في رأيه - ينطبق بوضوح كامل على التيار الديني» فهو 
ينطبق أيضًا على التيارات الأخرى باعتبار أت لكل منها سلفًا یتکۍ عليه ويستنجد به» 
إما الماضي العربي الإسلامي» وإما « الماضي - الحاضر » الأوربي©. 

وعلى مستوى المناهج؛ فإنه يرى أن سلطة نموذج السلف لدى هذه الاتجاهات 
العربية» جعل الذاكرة وبالتالي العاطفة واللاعقل تنوب عن العقل» وانقطاع العلاقة 
بين الفكر والموضوع» وغياب العلاقة بين الفكر والواقع؛ لأن المفاهيم فيه معطاة 
قبلياء بمعنى أنها تنقل جاهزة إلى الفضاء الفكري العربي؛ حيث توظف بلا تحديد 
دقيق وتنتج بالتالي خطابًا متها ١‏ 

ويرجع هذا التناقض - في رأيه - إلى طريقة راسخة تكون جزءا من بنية العقل 
العربي وطريقته في التفكير وهي: ( قياس الغائب على الشاهد ) الذي انتقل إلى الفكر 
المعاصر من مجال القياس الفقهي علم الكلام دون التقيد بشروط صحته» حتى أصبح 


)١(‏ انظر: السايق ( ص 129 ). (۲) انظر: الباب الثالث: الفصل الأول. 
(۳) انظر: نحن والتراث ( ص ۱۹)۔ 
)٤(‏ انظر: الخطاب العري المعاصر ( ص ۱۹۸ ۰ ۱۹۹٩‏ ). 


المقومات الثقافية لللهضة(۲) سسس بلست ٢٠٩‏ 


الفعل العقلي الوحيد الذي يعتمد عليه في الإنتاج المعرفي”'". 

لهذا فإن هيمنة نموذج السلف ورسوخ آلية القياس يجعلان الذات عاجزة عن 
تحقيق استقلالها التاريخى إزاء الآخر مهما كان هذا الآخر من القوة أو الضعف. 
ولا يتسنى للذات العريية - كما يذهب الجابري - أن تحقق الاستقلال التاريخي التام 
إلا عن طريق التحرر من السلطة المرجعية ل: النموذج العربي الإسلامي والنموذج 
الأوربي» وذلك عن طريقين: 

أ - التحرر من سلطة النموذج العربي الإسلاميء بمعنى امتلاكه» ثم تحقيقه 
وتجاوزه» بإعادة بنائه بترتيب العلاقة بين أجزائه من جهةء وبيننا وبينه من جهة أخرى» 
بالشكل الذي يرد إليه في وعينا تاريخيته» ويبرر نسبة مفاهيمه ومقولاته. 

ب - التحرر من النموذج الأوربي بقراءته في تاريخيته» وفهم مقولاته ومفاهيمه 
في نسبيتها والتعرف على أسس تقدمه والعمل على غرسها أو ما يماثلها داخل 
ثقافتنا وفكرن". 

وهذه الآراء الحدائية الجابرية لا تؤخذ على إطلاقهاء فإنا نتفق معه فيما ذهب 
إليه بخصوص النموذج الأوربي» فدعاته والجابري منهم يفتقدون إلى الحد الأدنى 
من الموضوعية؛ لأنهم يستمدون الحلول الجاهزة لمشكلات العالم الإسلامي؛ من 
ثقافة مغايرة لها ظروفها الثقافية والفكرية الخاصة بهاء فكل الاتجاه العلماني بفصائله 
الليبرالية والماركسية والحداثية الجديدة ( التكتل الليبرالي الماركسي ) ينطبق عليه 
هذا الوصفء ويجب أن يتحرروا من هذه التبعة الحضارية بقراءة النموذج الأوربي 
في تاريخيته. وفهم مقولاته ومفاهيمه في نسبيتهاء والتفاعل الحضاري مع النموذج 
الغربي في ما هو مشترك إنساني عام» مع الحفاظ على الخصوصية الحضارية 
العقائدية والفكرية. 

أما ما يدعو إليه من تحرر من السلطة المرجعية للنموذج الإسلامي عن طريق 
امتلاكه وتحقيقه وتجاوزه» فهو أمر غير مسلم به له أو لغيره؛ لأن النموذج الإسلامي 


(١)انظر:‏ نحن والتراث ( ص 8007ل .)5١7‏ 
(۲) انظر: الخطاب العربي المعاصر ( ص 5١5 ۲۰٤‏ )» ( ١٠٠5م‏ )» وإشكاليات الفكر العربي المعاصر 
( ص لاه )ء ط٤»‏ مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت. 


لفن 
يعني ضمن ما يعني ( منهج القرآن والسنة ) وهما ليسا تاريخيين ولا نسبيين» بل هما 
مطلقان ثابتان في فاعليتهما الإيمانية التي تمثل أسس الحضارة إذا وجدت قلوبًا واعية 
فاعلة تؤمن إيمانًا كاملا بدورهما الحضاري. 

أما إذا كان الجابري يقصد ب ( النموذج الإسلامي ) أقوال علماء السلف» وآراءهم 
فإن القول ينسبيتها وتاريخيتها أمر لا خلاف عليهء لاختلاف الأزمنة والأمكنة 
والأحوال» وتطورهاء ولكن مع التقدير لجهودهم؛ وعدم الانتقاص من حقوقهم. 

وفي حين يعمل الجابري على تقويم الاتجاهين الفكريين: الليبرالي والماركسي؛ 
للانطلاق منهما في مشروعه التهضوي» وبالمقابل يعمل على زحزحة وزعزعة 
الاتجاه الإسلامي على مستوى المرجعية ( = القرآن والسنة ) وعلى مستوى الاتجاه 
( التيارات السلفية )؛ نجد: محمد عمارة على النقيض من ذلك في تقويمه ونقده 
للتيارات الإسلامية» وفي نقضه للأسس الفكرية لدى الاتجاه العلماني» وهذا نقوم 
بدراسته - بمشيئة الله - في الفصل القادم: 


111 
الَضلالثالت 
موقف الاتجاه الإسلامي 
من خطاب النهضة 
في الفكر العربي المعاصر 


توطئة: 

أقصد بالاتجاه الإسلامي؛ ذلك الاتجاه الفكري الذي يدعو إلى الأخذ بالمرجعية 
الإسلامية في معالجة قضايا النهضة والإصلاح في المجتمع الإسلامي على المستوى 
الثقافي والتربوي والفكري.. إلخ» وهذا الخطاب له عدة أنواع - بحسب وسائله - 
منها: 

أ- الدعوة الإسلامية التي تشرف عليها المؤسسات الدينية الرسمية وغير الرسمية 
في البلاد الإسلامية» ووسيلتها الأساسية المساجد. 

ب - الجهود الفكرية التي يقوم بها مفكرو الاتجاه الإسلامي» ووسيلتها الرئيسة 
التأليف في مجال الفكر الإسلامي من خلال موضوعاته وقضاياه المتعددة» سواءً 
على مستوى التنظير والتقعيد» أم على مستوى النقد والتقويم للسائد من الأفكارء 
أم على مستوى الشرح والتفصيل. 

وما أقصد إليه بالدرس والتحليل هو النوع الثاني» وهو الذي يتجاوز آليات 
الأسلوب الوعظي الخطابي - الذي له أهميته ومجاله الجماهيري - إلى الجهود 
الفكرية التي تقوم على المنهج العلمي في دراسة الظواهر والحكم عليها بالنقد 
والتقويم» كذلك بناء مناهج ومفاهيم فكرية جديدة. 

وكذلك أقصد ب« الاتجاه الفكري الإسلامي » جميع المفكرين المسلمين المعاصرين 
الذين ينطلقون من مذهب أهل السنة والجماعة؛ وهم جميع المسلمين ماعدا الشيعة 
والعلمانيين» والفرق الضالة؛ مثل: القاديانية والبهائية وأمثالهماء وجماعات العنف 
الطائفي ما عدا المدافعين عن أوطانهم وأنفسهم في البلاد المحتلة. 

وبهذا يتميز من خلال جمهور المسلمين من أهل السنة ثلاث فئات: 


)7( سس سس سي سس سب المقومات الثقافية للنهضة‎ ١ 

أ - جمهور أهل السنة. ب - المثقفون. ج - المفكرون. 

والفئة الثالثة هي التي نقصدها ب ١‏ الاتجاه الفكري الإسلامي ». 

وفي هذا الفصل نقوم بدراسة موقف الاتجاه الإسلامي - بالتركيز على موقف 
محمد عمارة - من خطاب النهضة في الفكر المعاصر في مبحثين: 

ندرس فى أولهما: موقف الاتجاه الإسلامى من المرجعية النهضوية لدى الخطاب 
الحداڻي. ٠‏ ۰ 

وفي الثاني نقد خطاب النهضة لدى التيارات الإسلامية المعاصرة» ثم تعقيب 
مقارن عام على ما جاء في الباب من قضايا. 


د 2 


القومات الثقافية للتهضة )١(‏ اس إإإ 


لدى الخطاب الحدائى العربي 


تطور الفكر العلماني من الدعوة إلى التغريب الكامل في جميع المجالات 
وترك الدين والتراث جملةء والأخذ بوسائل النهضة الأوربية» كما نجد صدى هذه 
الدعوة لدى رواد العلمانية الأوائل: سلامة موسى» وشبلي شميل» وفرح أنطون 
وغيرهم» وفي العصر الحالي تطور هذا الفكر متخدًا من الدين والتراث مداخل 
ار الهو غي 

والجديد في التطور الحالي للعلمانية العربية أنها عادت إلى الدين والتراث» 
بمناهج الفكر الحدائي الغربي في التأويل" وهي مناهج نشأت في بيئات غربيةء 
لا صلة لها بالدين الإسلامي والتراث. 

وعند تحليلنا لموقف محمد عمارة من المشروع الحدائي وجدنا أن نقده يتناول 
جانبين: أولهما: نقد ظروف نشأة العلمانية وأثرها في المفكرين العرب» والثاني: نقد 
الأسس الفكرية لدى المشروع الحدائي العربي. ۰ 

هذا وقد تكفلت مصادر عديدة ببيان مفهوم العلمانية ونشأته في الغرب وكيفية 
انتقاله إلى العالم الإسلامي في إطار عملية التغريب الثقافي والغزو الفكري» غير أن 
الذي يهتم به البحث في هذا الموضوع هو التحام الكتلة العلمانية الماركسية والكتلة 
العلمانية الليبرالية في جبهة فكرية واحدة لتكريس مشروع للنهضة يهدف إلى علمنة 
الفكر والثقافة والمجتمع؛ وهو ما يتوجه إليه النقد لبيان التصور الإسلامي من خلال 
مفكري الاتجاه وخاصة محمد عمارة. 

وفي هذا المبحث نتناول تحليل التصور الإسلامي في انعكاس نشأة العلمانية 
وظروفها المحيطة في الغرب على المفكرين الحداثيين العرب» في المحور الأول من 


)١(‏ انظر: في هذا البحث: الباب الأول» الفصل الأول المبحث الأول. 


غ١‏ _ لبس ب سس لبس سس المقومات الثقافية للنهضة ( 17) 
هذا المبحث» وفي المحور الثاني: التحليل النقدي للأسس المنهجية لدى المشروع 
الحداڻي. 
المحور الأول: أثر الفكر العلماني الغربي على العلمانيين العرب ( من وجهة نظر محمد 
عمارة ): 

تعود أصول الفكر العلماني إلى الفكر اليونائي القديم؛ حيث تبلور خلاله تياران 
فلسفيان ماديان: 

أولهما: تيار فكري إلهي يؤمن بخالق لهذا العالم» ولكنه دنيوي يتوقف يعمل الإله 
عند الخلق والإيجاد والتحريك» ويحيل تدبير العالم إلى نواميس الكون والأسباب 
المادية المركبة في ظواهره. 

والآخر: تيار مادي تبلور عند طاليس ( ٥۷۸ - ٥٤٤‏ ق.م ) وأنكسيمانس (0۸۸ - 
٥‏ ق.م ) وهرقليطس ( 5414 - ۸۳٤م‏ )» الذين ذهبوا إلى أن المادة مستكفية بذاتها 
مستغنية عن خالق يوجدهاء واستمر هذا التيار المادي في الفلسفة الغربية حتى القرن 
التاسع عشرء فبلغ ذروته في المادية الجدلية عند كارل ماركس وفردريك أنجاز”". 
المسيحية وعصر الحكم البابوي: 

دخلت المسيحية الدولة الرومانية في عصر قسطنطين الكبير ( ۲۷۴٤‏ - /الالام ) 
وطوّعت للنزعة الدنيوية في النظر إلى الإله؛ التي كانت في الفلسفة الإلهية اليونانية» 
وظل هذا الاتساق بين المسيحية والفلسفة الإلهية» إلى أن جاء عصر الحكم البابوي 
الذي جمعت فيه البابوية السلطة الزمنية إلى سلطاتها الإلهية» ولما كانت النصرانية 
لا تملك شريعة للعمران البشري» بل تركزت تعاليمها ووصاياها على خلاص الروح» 
وهي ثوابت ليس فيها المرونة التي تقتضيها طبيعة العمران المتطور دائماء فلقد ثبت 
الحكم البابوي الكنسي المتغيرات الدنيوية؛ بل وأضفى عليها قدسية الدين» الأمر 
الذي أوقف تطور العلم والفلسفة فدخل الحكم البابوي الكهنوتي إلى ظلمات 
الحضارة الأو ربية في العصر الوسيط”". 


(1) انظر: د. محمد عمارة: الإسلام بين التنوير والتزوير ( ص١3‏ )ء ط۲ (1457ه/ ۲ م)» دار الثروق» 
القاهرة. 
(۲) انظر: السابق ( ص ١؟).‏ 


المقومات الثقافية لللهضة(١)‏ ا مسشٌٌُشسللظهدلحللا وإ 
عصر النهضة: 

والذي تعود جذوره إلى القرن السابع عشر الميلادي» وفيه ظهرت وتبلورت 
فلسفة التنوير الرافضة لتجاوز الكنيسة لحدودهاء ومدافعة عن النزعة الدنيوية 
العلمانية للفلسفة الأوربيةء وداعية إلى العقل الذي استبعدته الكنيسةء والرأي الذي 
فهره اللاهوت» والتحرر من سلطة التقاليد الكنسيةء التى كانت سوقًا تجارياء راجت 
في مامد اللتنارسة والتادرانق» تق مرانية القذل الذى ككل فى ا 
والإقطاع كان رد الفعل التنويري الذي أعلن رفضه لسلطان الدين على الدنياء 
ولتدخل السماء في العمران الأرضيء ورافعا شعاره القاتل: لا سلطان على العقل 
إلاللعقل". 
عصر التنوير: 

كان القرن الثامن عشر عصر التنوير الأوربي»ء وتطور عن العصر السابق من 
مجرد تحديد تخصصات الكنيسة عند خلاص الروح ومملكة السماء إلى تجاوز ذلك 
بتمجيد العقل بديلًا عن قداسة الدين» وشن حملة شعواء ضد الدين والكنيسة» وإنكار 
عالم الغيب والجزاء الأخروي» وجعل مقاييس الفضيلة في مدى ما تقدمه من الخير 
الاجتماعي”". 
عصر الحدائة:. 

فقد امتد تأثير فكر الأنوار في القرن التاسع عشر والعشرين وأصبح يشير إلى: 
«فلسفة المجتمعات الغربية وثقافتها من حوالي ( ٠185م‏ ) إلى ( ٠116م‏ ) أي الفترة 
المتفجرة التي حقق فيها مجتمع ما بعد الثورة» والمجتمع البورجوازي» إنجازات 
هائلة تكنولوجية وفكرية» وقاسى ويلات حربين عالميتين» وشهد تحولا حضاريًا 
كاملا في ظروف المعيشة والعلاقات الاجتماعية »(". 

ومن أهم ما يتوجه إليه النقد لهذه المرحلة في المشروع الإسلامي المعاصر: هو 


.)۲۲١۲۱ضص‎ ( انظر: السابق‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص ۲۲ء ۲۳ ). 

(۳) أوليفر لييان: مستقبل الفلسفة في القرن الواحد والعشرين)( ص ١٤٠)ء‏ تر هة: مصطفى محمود محمد؛ مراجعة: 
د. رمضان بطاويي» سلسلة عالم المعرفة, ( حرم 4768١ه‏ / مارس 4 ١‏ ١٠م‏ ) وزارة الثقافة» الكويت. 


)17( ب يط سح القومات الثقافية للنهضة‎ ١ 
أن الحداثة تقيم قطيعة معرفية مع الدين من جهة؛ وتستخدم المصطلحات الدينية‎ 
لتفرغها من مضامينها الإيمانية؛ وذلك بتأويل الدين لأنسنته وتحويله إلى نسق فقكري‎ 
إنساني من جهة أخرى”".‎ 
ثقافة عدمية ما بعد الحداثة:‎ 

والعدمية هي: نزعة تقوم على النفي والإنكار في الفلسفة والأخلاق والسياسة» 
فتنكر أية حقيقة ثابتة على الإطلاق» وتذهب إلى أن القيم الأخلاقية مجرد وهم 
وخيال» وتزعم أنه لا داعي مطلقًا لدولة أو لتنظيم سياسي يسلب الفرد حريته". 

ويصف محمد عمارة هذه المرحلة بأنها: انعدمت فيها كل مصادر اليقين» 
ومات فيها كل شيء من النص والمعنى وحتى الإنسان» وأصبح التفكيك والعدمية 
واللاأدرية» والعبثية هي الأكفان ١‏ لما بعد حدائية ؛ لهذا الإنسان". 

ويلاحظ على الموقف النقدي الذي حللناه في السطور السابقة» أنه يركز على 
الوصف لتطور العلمانية» وأما نقد المنهج الان تقد فرحنا لهالنطانت الثاني من 
هذا المبحث. 
أثر الفكر العلماني الغربي على المفكرين العرب: 

أسفر الأثر العلماني الغربي في العالم العربي عن وجود اتجاهين: ليبرالي 
وماركسي - كما سبق بيانه““ - وقد كان لتبني الفكر الاشتراكي بما يحتوي عليه من 
أبعاد فكرية أثره في ضعف المؤسسة الدينية» وترسيخ فكرة الفصل بين الدين والدولة 
في عصر الحكم التاصري والنظم السياسية العربية المتأثرة به» الذي تطور بعد سقوط 
الماركسية - في أكبر معاقلها - إلى التحول إلى الليبرالية فكرا وممارسة» مع بقاء 
نزعة السيطرة على المؤسسات الديتية. 

ومن أهم الظواهر الفكرية التي حدثت بعد سقوط النظام الماركسي الروسي» 
تحول رموز المثقفين والمفكرين الماركسيين العرب من موقع المعارضة للنظم 


)١(‏ انظر: د. محمد عمارة: مستقبلنا بين التجديد الإسلامي والحداثة الغربية ( ص ۲۸)ء الشروق الدوليةء طا 
( ۳ھ (pr‏ 

(؟) المعجم الفلسفي: مجمع اللغة العربية ( ص .)١١8‏ 

(*) انظر: د. محمد عمارة: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص ١1797‏ ). 

(4) انظر: المبحث الأول من الفصل الأول من الياب الأول. 


المقومات العقافية للتهضة ( +2 سسسب يسيب بسب بيس إل 
والحكومات العربية التابعة للغرب الرأسمالي الليبرالي إلى موقع التأييد وكان من 
أبرز جهودهم - كما يصفها محمد عمارة -: 

أ - أصبحوا أفصح مؤسسات الإعلام والثقافة في مواجهة المشروع الإسلامي» 
الذي أصبح أكثر مشروعات التغيير للواقع قبولًا للجماهير. 

ب - تبنوا ليبرالية الغرب» فأصبحوا يتحدثون عن الوطنية بدلا من الأممية» وقد 
كانوا يرونها من قبل تعصبًا وضيق أفق» وأصيحوا يتحدثون عن الليبرالية» وكانت قبل 
ذلك في نظرهم سبة لما تعنيه من رأسمالية في الاقتصاد وعلاقات الإنتاج. 

ج - بعد أن كانوا يصورون رفضهم للدين والتدين بحسبانه من مقتضيات تحقيق 
المشروع الشيوعي في الاقتصاد والاجتماع» وهو المشروع الذي قالوا: إنه لا بد من 
استناده إلى المادية الجدلية في تفسير الكون والوجود» والمادية التاريخية في تفسير 
الصيرورة والتاريخ» رأيناهم وقد تزايد نقدهم للدين حتى بعد سقوط المشروع» 
فتصاعد احتضانهم للآليات والوسائل حتى بعد سقو ط المقاصد والغايات» حتى كأن 
لم يبق من رسالتهم إلا العداء للدين"» وهذا النقد ينطبق تماما على مشروع الجابري 
الذي أسسه على المناهج الماركسية. 

وتكرست جهود العلمانيين المعاصرين - ومنهم الجابري -- تحت دعوى 
الحداثة» متأثرين في نقدهم وتوجيههم للواقع العربي ومشروعه الحضاري المنشود» 
بكل المراحل الفكرية والظروف التاريخية التى مرت بها الحداثة الغربية» وخاصة فى 
علاقتها بالكنيسة» وأفكار الأنوار فى مو ا الدين» ودوره فى الحياة الانسانيت 
والعقل المطلقء وإنكار الغيب» و فز الحداثة العربية نفسهاء و امتدادًا لهذا 
الفكر الغربي» وجعلت من مهماتها محاربة المشروع الإسلامي في كافة الصور. 

وأخذ إيمان الفكر العلماني العربي بالحداثة الغربية دوره في رسم طريق النهوض 
والإصلاح في العالم العربي الإسلامي» متخدًا الصراحة العلنية وإسقاط مرحلة 
الصراع بين الكنيسة والعلماء في أوربا على المجتمع العربي والدين الإسلامي» فقد 
عبر أحد دعاة الحداثة المعاصرين عن أهداف المشروع العربي الحداثي بأنه: « ضد 
كل مشروع ينطوي على مطلقات يقينية» فإنها كانت النقيض الدائم في الوطن العربي 


(1۲ انظر: د. محمد عمارة: الإسلام بين التنوير والتزوير ( ص‎ )١( 


+ مسمس سس سس ع ب سب سس سح المقومات الثقافية للنهضة ( 27 
للمشروعات الدينية فى اتباعيتهاء وللمشروعات الشيوعية.. وكان فى ما انطوت عليه 
هذه المشروعات جاده النظرء ويقينية المعتقد» وإطلاقية الأحكام الدريئة الثابتة 
لهجوم موجات الحداثة العربية المعاصرة» والمصدر التقليدي للعداء بين الحداثة 
وهذه المشروعات »''. 

هكذا تسوي الحداثة العربية بين المطلقات الدينية اليقينية في المشروع النهضوي 
الإسلامي» وغيره من المشروعات الوضعية المنسلخة عن الوحي السماوي» بل إن 
مشروع الحداثة العربية يهدف إلى الإيمان ب« إنسانية جديدة لا تعرف من المطلقات 
سوى الإيمان بقدسية السؤال الذي يحطم جدران أي نوع من أنواع اليقين المطلق» 
وهذا هو سر الحوار بين الحداثة العربية المعاصرةء والتيارات الليبرالية الساعية 
إلى إنسانية جديدة لا تعرف التميبز العنصري أو استغلال الشعوب.. ومع التيارات 
الماركسية التي لا تعرف جمود الستالينية... ومع التيارات الإسلامية التي تحاول 
تأسيس ما يمكن تسميته « الاعتزال المعاصر »". 

ويلاحظ في الدعوة الحداثية السابقة الخروج عن قيم الحداثة في الحرية الليبرالية» 
فيصعد الخلاف في الرأي إلى تجميع وتكتيل الاتجاهات الفكرية المنتمية للحداثة 
الغربية ضد المشروع الإسلامي» بتصفية الخلافات بينها لتكون ضد كل مطلق» 
ولتحطيم جدران أي نوع من أنواع اليقين؛ هكذا بإطلاق دون تمييز بين أنواع اليقين 
الديني والكوني» واليقين الإنساني المعرض للخطأ والصواب. 

كان هذا المطلب عن تحليل الموقف النقدي لدى محمد عمارة ل: ملامح تطور 
الفكر العلماني الغربي وانعكاساته على العلمانيين العرب» أما تحليل الموقف النقدي 
من الأسس المنهجية للمشروع الحداثي العربي فهو محور المطلب التالي: 
المحور الثاني: نقد محمد عمارة للأسس المنهجية للمشروع الحداثي العربي: 

يتناول تحليل الموقف النقدي لدى محمد عمارة في هذه القضية محورين؛ هما: 
الموقف الفكريء النظرية الإسلامية في التأويل: 


)١(‏ د.جابر عصفور: هرامش على دفتر التنوير ( ص55 )ء ط۴ ( ١٠٠۲م‏ )» الفيئة العامة لقصور الثقافة» 
القاهرة. 
(۲) السابق ( ص 97 .)۹٤‏ 


المقومات يك لللهضة ( ۳١‏ ) س ل سل ١11001025‏ 

أولا: الموقف الفكري: 

ينطلق محمد عمارة في نقده للمشروع الحداثي من دوافع نهضوية مؤسسة على 
المرجعية الإسلامية» فهو يحدد موقفه من استخدام منهجية التنوير الغربي في تجديد 
العلوم الإسلامية في إطار مشروع النهضة بأنه: 

« مع الاعتراض الشديد على استخدام هذه الآليات والمنهجيات الغربية في تجديد 
العلوم الإسلامية» وخاصة علم أصول الدين؛ وذلك انطلاقًا من أن هذا الاستخدام 
وهذه الاستعارة يتجاهلان حقيقة الخصوصيات الحضارية والثقافية في المعارف 
الإنسانية والمنهجيات البحثية» الأمر الذي يتجاوز التفاعل الحضاري وهو مطلوب؛ 
ليدخل في نطاق التبعية والتقليد ». 

ويفرق محمد عمارة في نقده بين نظرية المعرفة الإسلامية» وفلسفة العلم الغربي 
التي هي: « وضعية مادية ترى أن الواقع المادي هو المصدر الوحيد للعلم والمعرفة.. 
بينما الفلسفة الإسلامية في نظرية المعرفة ترى في عالم الغيب ونبأ السماء مصدرًا 
للمعرفة يزامل عالم الشهادةء والآيات الكونية المبثوثة في الأنفس والآفاق..20". 

وعن التأويل الهرمينوطيقي فهو يرى أن الهدف منه أنسنة الدين بإحلال الإنسان 
محل الله ودورها في النص الديني هو ما توحيه القراءة الذاتية للقارئ» وما توحيه 
كينونة عالم القارئ إلى النص - بدلا من العكس9». 

ويترتب على هذا عزل القيم والأخلاق والأحكام الدينية عن مصدرها الإلهيء 
وإقامة قطيعة معرفية كبرى مع الموروث» والموروث الديني على وجه الخصوص» 
حتى « لقد مات المؤلف » للنص المقدس فأصبح مستباحا لكل أنواع التأويلات من 
كل آلوان القراءء وبذلك آحلت الدين الطبيعي محل الدين الإلهي» بعد أن جعلت 
الإنسان طبيعيًاء وليس ذلك الإنسان الرباني الذي نفخ الله فيه من روحه”. 

هذا عن الموقف الفكري الرافض لاستخدام منهجية التنوير الغربي في تجديد 
العلوم الإسلامية والتأويل للنص الديني الإسلامي كجانب من مشروع النهضة 
الحداثيء أما عن نظرية التأويل الإسلامي فهي محور السطور التالية: 


(١)د.‏ محمد عمارة: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام (ص 1452148 ). 
وى ؟) السابق (ص45١).‏ (4» ه) انظر: السابق ( ص 78 ). 


س سح المقومات الثقافية للتهضة (17) 

ثانيًا: النظرية الإسلامية فى التأويل: 

شغلت هذه القضية المفكرين المسلمين قديما فى ضبط وتقعيد قواعد التفسير 7 
ولدحض آراء الغنوصية والتأويل الباطني”". وشغلتهم حديثًا للرد والدحض لآراء 
الحداثيين العرب") فی إطار مشروع النهضة الحضارية. 

وإن كانت آراء الحداثيين تنطلق من المناهج الغربية في تحليل النصوص الدينية 
الإسلامية» بما لهذه المناهج من أبعاد فكرية علمانية في نشأتها وتبلورهاء فإن آراء 
مفكري الاتجاه الإسلامى تنطلق من دائرة أهل السنة والجماعة» فى نظرية التأويل 

. 0 و 5 و 2 

سيأتي بيانه. 

ومفكرو الاتجاه الإسلامي» وخاصة مفكرو دار العلوم - ومنهم محمد عمارة - 
اهتموا بهذا الجانب فى الفكر الإسلامىي؛ الذي هو أساس الخلاف بين الحدائيين 
والإسلاميين» مما كان له أثره في أن يتصدى محمد عمارة لدحض المتاهج العلمانية 
وبيان الفهم الإسلامي للتأويل وضوابطه في إطار المشروع الفكري للنهضة. 

فقد اتفق محمد عمارة مع ما ذهب إليه أبو الوليد ابن رشد ( 07١‏ - 040ه ) في 
موقفه من التأويل والذي هو: « إخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة 
المجازية من غير أن يخل ذلك بعادة لسان العرب فى التجوزء من تسمية الشىء 
شبيهقة) أو دسبية أ لاحقفى أو مقارنه» أو غير ذلك» من الأشياء التون عدذدت فى 
تعريف أصناف الكلام المجازي »*. 


/ه١۳۹۳‎ ( ») ٥۲۰۵۱ راجع: د. محمد السيد الجليتد: الإمام ابن تيمية ومنهجه في قضية التأويل ( ص‎ )١( 
)؛ اطيئة العامة لشؤون المطابع الأميرية.‎ م١917‎ 

(؟) انظر: محمد بن الحسن الديلمى: بيان مذهب الباطنية وبطلاته ( ص ۳ ) وما بعدهاء إستانبول» مطبعة 
الدولةء جمعية المستشرقين الألانية )1۹۳۸م( 

(۳) راجع: د. حسن الشافعي: حركة التأويل النسوي للقرآن والدين وخطرها على البيان العربي وتراثه 
( ص ۵۸ ) وما بعدها. 

- د. محمد عمارة: النص الإسلامي بين الاجتهاد والجمود والتار ية ( ص ۲١‏ ) وما بعدهاء ط 1ء ( «P134‏ 
دار الفكر المعاصر» بيروت» وله - أيضًا - قراءة النص الديتي بين التأويل الغربي والتأويل الإسلامي ( ص77 ) 
وما بعدها. ۰ ١‏ 

= ابن رشد: فصل المقال في تقرير ما بين الشريعة والحكمة من الاتصال ( ص57 )» مدخل ومقدمة تحليلية‎ )٤( 


المقومات الثقافية للتهضة ( 07) س 1 


- وللتأويل الصحيح شروط؛ منها: 

أ - أن يكون المعنى الذي حمل عليه اللفظ المؤول معنّى محتملا وموافمًا لمنطق 
الوق اللنزئ: 

ب - وأن يكون معنى موافقًا للمحكم من آيات القرآن الكريم» والمتواتر من 
السئة النبوية: 

ج - صرف اللفظ بالتأويل إلى المعنى المرجوح بدلا من الظاهر الراجح مشروط 
بوجود دليل يجعل هذا المرجوح أغلب على الظن من المعنى الظاهر. 

د - التأويل يجب أن يظل محصورًا في نطاق المعاني التي يحتملها اللفظ فلا يخرج 
عن دائرة محتملات اللفظ» فهو تو جيه اللفظ إلى أحد المعاني التي يحتملها. 

ه - الأهلية العلمية العالية فيمن يتصدى للتأويل. 

وقد أفرد محمد عمارة عدة مؤلفات لهذا الجانب» وكانت آراء ابن رشد فى هذه 
الق ين رافح ااه عجان ارا اكير سن العلماء ال :وه أشن قينا 
بينها مكونة نظرية إسلامية في التأويل". 

وكذلك يتفق محمد عمارة مع رأي ابن رشد في أن التأويل لا يشمل كل نصوص 
الشرع» وبعبارة ابن رشد: « أجمع المسلمون على أنه ليس يجب أن تحمل ألفاظ 
الشرع كلها على ظاهرهاء ولا أن تخرج كلها عن ظاهرها بالتأويل »". 

والنصوص التي يجوز فيها التأويل توجد لها شواهد في نصوص أخرىء تعين 
مواطن التأويل ومواضعه» فالظاهر سبيل من سبل تحديد مواطن التأويل لأنه: 

« ما من منطوق به في الشرع» مخالف بظاهره لما أدى إليه البرهانء إلا إذا اعتبر 
وتصفحت سائر أجزائه» وجد في ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأويلء 
أو يقارب أن يشهد ». 
= د. محمد عابد الجابريء مركز دراسات الوحدة العربية» ط ۳ء بيروت ( 5١٠5م‏ ). 
)١(‏ انظر: د. محمد عبارة: قراءة النص الديني بين التأويل الغربي والتأويل الإسلامي ( ص 57 74). 
(؟) اتظر: السابق ( ص 5: ) وما بعدهاء وله: مقالات الغلو الديني واللاديني ( ص77 ) وما بعدهاء طا 
٤۲٤(‏ هھ ۴۳٠م‏ ) الشروق الدوليةء والنص الإسلامي بين الاجتهاد والحمود والتاريخية ( ص ۲٤‏ ) 


ومابعدها. 
(؟) فصل المقال ( ص .)٥۸‏ () السابق ( ص ٩۸‏ ). 


۲ يبس لس بسحت المقومات الثقافية للنهضة (17) 

هذا وقد اهتم مفكرو الإسلام قديمًا وحديئًا بهذه القضية على تعدد اهتماماتهم 
بجوانب الفكر الإسلامي» والتي تكون في مجموعها « نظرية إسلامية في التأويل » 
وتحتاج إلى جهود متواصلة في التنظير لهاء لمواجهة المناهج الغربية التي يستخدمها 
أبناء الإسلام من الحداثيين؛ حيث ينادي كبار علماء الفكر الإسلامي المعاصرين 
بضرورة بناء نظرية متكاملة في « أصول التأويل العلمية للنصوص العربية الدينية» كما 
نمت وتشكلت في إطار ثقافتنا وعلومنا الشرعية» مع لمحة من النظر إلى مقابلاتها في 
التطور العلمي والفكري المعاصر :0". 

وذلك بهدف التعامل مع النصوص الدينية الإسلامية على نحو يحترم خصوصيتهاء 
ويتناسب مع طبيعتهاء لكي نرد عن ديننا ولغتنا وحضارتنا سموم الحدائة التي تهب 
من الغرب بهدف تدمير عناصر وجودنا الحضاري من لغة وثقافة وديت". 

ولا شك في أن العناصر المتعلقة بمسألة التأويل كثيرة ومتعددة غير أنا آثرنا منها ما 
يعطي تصورًا لدورها في مشروع النهضة» فتأويل الرسالة القرآنية هو تأويل للإسلام» 
والاختلاف في مرجعية التأويل هو اختلاف في مرجعية المشروع. 

فلا يستطيع عاقل أن يزعم وجود شبه بين النسق الفكري الإسلامي وتطوره 
الحضاريء وبين ماحدث فى أو ربا « الفعل الكنسى » ومن رد الفعل التنويري »» وعلى 
هذا فلا مجال لاا التنوير الأوربي رة رالا تحن الل 

هذا عن تحليل الموقف النقدي من المنهج الحداثي في خطابه النهضوي» فهل 
ظلت فصائل الصحوة الإسلامية العاملة من أجل الإصلاح والتغيير في العالم 
الإسلامي بمتأى عن الزلل والانحراف في دعوتها إلى النهوض والتقدم؟ هذا ما 
سآقوم بتحليله في المبحث القادم بمشيئة اللّه: 


.) ٥۷ د. حسن الشافعي: حركة التأويل النسوي تلقرآن والدين (ص‎ )١( 
(؟) انظر: السابق ( ص ۷۲ ) وما بعدها.‎ 
.) ۲٤ انظر: دء محمد عمارة: الإسلام بين التنوير والتزوير ( ص‎ )7( 


المقو مات الثقافية للنهضة (۳) YY‏ 


نقد خطاب النهضة لدى التيارات الإسلامية المعاصرة 


نقصد فى هذا المبحث إلى دراسة الموقف النقدي -- لدى محمد عمارة - 
للتيارات الفكرية الإسلامية» وهي التي تتخذ من المرجعية الإسلامية أساسا لنهضة 
العالم الإسلامي» وقد نوكا راا لتكر العتريت واا وروی وا علن 
إيجاد الحلول الإسلامية للمشكلات الحضارية المعاصرة. 

وقد تعددت مناهج الفكر والممارسات لدى التيارات الإسلامية المعاصرة» وكان 
لها آثارها على المجتمع الإسلامي» وفكر النهضة والإصلاح الديني» وفي هذا المبحث 
تحليل للموقف الفكري النقدي للإيجابيات والسلبيات لدى هذه التيارات: 

ففي المحور الأول: تحليل لملامح الفكر النقدي الذاتي لدى مفكري الاتجاه 
الإسلامي - غير التغريبي - للتيارات الفكرية الإسلامية. 

وفي المحور الثاني: تحليل منهج محمد عمارة في نقد خطاب النهضة لدى 
التيارات الإسلامية المعاصرة. 

وفي المحور الثالث: تحليل الموقف النقدي من مفهومي السلف والسلفية 
وآثرهما على فكر النهضةء مع التركيز على بيان علاقتهما بالموقف الفكري لدى 
محمد عمارة. 

وفي المحور الرابع: تحليل الموقف النقدي من الحركات الإسلامية» مع تنويه 
الباحث بالمراجعات الفكرية لدى « الجماعة الإسلامية » كتتمة للموقف النقدي. 
المحور الأول: النقد الذاتي في الفكر الإسلامي المعاصر: 

النقد الذاتى من الميادين الفكرية الخصبة في الفكر الإسلامي المعاصر» فمند 
هرر روا الفعر والإملت ف المصبر الدب نجد التقريم للأفكار والممارسات 
من الظواهر الفكرية الإصلاحية فالنقد الذاتي والمراجعة الفكرية من الفروض 


,)7831-757 /1( راجع: الإمام محمد عبده: الأعمال الكاملة‎ )١( 


)7( ا ىح د سح المقومات الثقافية للنهضة‎ ١ 
الحضارية الواجبة على علماء الأمة» فهو من جانب نقد وتقويم للآراء؛ كي تسهم‎ 
بفاعلية في عملية التقدم» ومن جانب آخر هدم وبناء؛ هدم للأفكار والممارسات‎ 
الفاسدة وإثبات تهافتها وفساد الممارسات القائمة عليهاء وآثارها السلبية على‎ 
المجتمع» ثم بناء مفاهيم فكرية وحضارية جديدة تكون بدائل تقدم حلولا للمشكلات‎ 
الحضارية في المجتمع الإسلامي والعالمي.‎ 

والذات التي أقصدها في تعبير « النقد الذاتي في الفكر الإسلامي » تضم كل من 
يعتقد ويؤمن ويدعو ويعمل على اتخاذ المرجعية الإسلامية في كافة أوجه نشاط 
الحياة عامة ومجال النهضة الحضارية خاصة» وهي بذلك تضم جميع المفكرين» 
وتيارات الفكر الإسلامي ومؤسساته» وفصائله» التي برز من خلالها مفكرون ينقدون 
ويقوّمون خطاب النهضة وممارساته عند هذه التيارات والفصائل. 

والمراجعة الذاتية للآراء والأفكار والمناهج - من الفروض الفكرية في مشروع 
النهضة المنشودة» ومن لوازم المنهج الصحيح لاكتشاف مواطن الخلل لدى 
المعاصرين في مناهجهم وتصوراتهم وأحكامهم» وهي بذلك مطلب حيوي في مسيرة 
كل فرد وحياة كل أمة؛ لاكتشاف ذواتنا وتحديد معالم هويتنا كأمة ذات رسالة”". 

ومن نماذج النقد الذاتي لدى مفكري المغرب العربي المؤلّف الذي قدمه الأستاذ 
علال الفاسى: « النقد الذاتى ١ء‏ وهو إن كان مركرًا على الحياة الفكرية المغربية إلا أنه 
لم يغفل النقد العام للحياة الفكرية والاجتماعية في العالم الإسلامي» وهو بوصفه من 
مجددي الحركة السلفية الوطنية في المغرب» ينادي بأن هذه الحركة: « التي علمت 
منذ بدء نهضتها أولّ تمهيد لهذا الكفاح العقلي والاجتماعي.. ستظل من غير فائدة إذا 
لم تتوج بحركة إصلاح شاملة» ومن درجة أقوى وأشد عتوا»". 

ومن مفكري المشرق الإسلامي بالهند؛ الأستاذ. أبو الحسن الندوي 
(159-1914م» الذي تعد كتاباته في النقد الذاتي من أبرز قسمات فكره من 


)١(‏ انظر: د. محمد الجليند: منهج السلف بين العقل والتقليد؛ تصحيح مفاهيم» درء شبهات. رد مفتريات 
( ص۱۷۰ )»( 1944م )ء دار قبا القاهرة. 
(۲) علال الفاسي: النقد الذاتي ( ص٤٥‏ ): طا ( 1401م )» القاهرة. 


ا للخ( ۴( ا ياي ]ىلىحل ل ١] ١‏ ىل“ و 
خلال مؤلفاته المتعددة في هذا المجال» فقد شملت معظم أقاليم العالم الإسلامي”, 
وترشيد ونقد أبرز تياراته"» وتقويم الأسس الفكرية للآراء المتطرفة لدى فصائل 
العنف”". والدعوة إلى العودة إلى الإسلام من جديد“. 

وهذا الجانب من الفكر الإسلامي له أهمية في مشروع النهضة الحضارية من جهة» 
ولارتباطه بالتوجه الفكري لدى محمد عمارة» من حيث هو أحد مفكري الاتجاه 
الإسلامي المعاصرء ومن روادالفكر النقدي لاتجاهات الغلو الديني في الفكرالإسلامي 
من جهة أخرىء على التحو الذي نقوم بتحليله في الصفحات القادمة بمشيئة اللّه. 
المحور الثاني: منهج محمد عمارة في نقد خطاب النهضة الإسلامية: 

ينظر د. عمارة للاجتهادات الإسلامية لدى المفكرين والمصلحين في الفكر 
الإسلامي الحديث والمعاصر على أنها إسهامات تكون في مجموعها المشروع 
الحضاري الإسلامي» وبتنوع هذه الاجتهادات والأفكار في إطار المرجعية الإسلامية 
تتعدد الإسهامات في المشروع الحضاري. 

وما دامت الرؤى والمناهج المتعددة لدى أعلام النهضة الحديثة والعاملين في 
ميدانها في إطار الإسلام المتفق « على أصوله وأركانه وعقائده وغيبياته كما جاءت 
فى السمعيات» فإن قضية الحضارة العربية» سياسة واجتماعا واقتصادًا وعمرانا 
رعلومًا [ ا هي يما تعده فيه الرؤى وتایز فيه الاجتياكات يتعده وما 
جماهير الأمة ومفكريها إزاء هذه المعضلات. فالتعدديةء إذن» فى هذه الدعوات.. 
ظاهرة طبيعية بل وصحية ». ٠‏ 


») انظر أبا الحسن الندوي: الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية في الأقطار الإسلامية ( ص77‎ )١( 
ومابعدها( ص 55 ) وما بعدهاء طا (٤۲٤٠ه/ ۳ "م )» دار القلم الكويت.‎ 

(۲) راجم: الندوي: ترشيد الصحوة الإسلامية ( ص ۳۹ ) وما يعدهاء و( ص ۷۳ ) وما بعدهاء ط٤‏ 
(١۲٤٠ه/‏ ١١٠ه)ء‏ دار السلام القاهرة. 

(۳) راجع: الندوي: التفسير السياسي للإسلام في مرآة كتابات أبي الأعلى المودودي وسيد قطب ( ص ۲۹ ) 
وما بعد ها( ص ۷۴۳) وما يعدهاء ط ۲ء ( EST‏ لم )ء دار آفاق الخد القاهرة. 

(5) راجع: الندوي: إلى الإسلام من جديد ( ص 77 ) وما بعدها ( ص ٥۷‏ ) وما بعدهاء المختار الإسلامي؛ 
القاهرة» د.ت. 

(5) اتظر: د.عمارة: في فقه المواجهة بين الخرب والإسلام ( ص ٠۳١‏ )4 وأزمة العقل العربي ( ص١1‏ ). 

() د. عيارة: الطريق إل اليقظة اللإسلامية ( ص .)١45423148‏ 


)17( س بد القومات الثقافية للنهضة‎ ٢٦ 

وفي المنهج النقدي لدى د.عمارة يفرق بين « عقائد الإسلام » التي هي من 
الثوابت» وبين حضارة الإسلام » التي هي اجتهادات بشرية ناتجة عن الإيمان 
بالثوابت ومبادئها؛ لهذا فإن الذين يتصورون الواحدية والانفراد بالنجاة لفرقة بذاتها 
وجماعة بعينها قائلين: إن من عداهم في النارء فإنهم في ميدان البعث الحضاري 
لأمة الإسلام يخلطون بين عقائد الإسلام التي هي أصوله وأركانه التي لا مجال فيها 
للتعدديةء والنجاة فيها للفرقة المتبعة دون المبتدعين الذين مآلهم جميعًا إلى النارء أما 
في ميدان الحضارة فإن الاجتهاد ومن ثم التعددية هما السبيل الطبيعية - بل الواجبة - 
لتنمية الإبداع الذي هو السبيل إلى بناء الحضارة» وإلى تجديدها ونهضة أمتها". 

ولما كانت التيارات الفكرية الإسلامية ليست واحدة في مدى إسهاماتها التجديدية 
فى ميدان الإحياء الإسلامى؟ فقد كان من معايير النقد ل محمد عمارة» العناصر 
التي يمكن تحليلها في النقاط التالية: 

١‏ - دور النقد في مشروع النهضة: 

إن قيمة النقد في مشروع النهضة لدى د.عمارة» ترقى من مجرد النقد الآني إلى 
الدرس المستقبلي الذي يستفيد من التجارب الفكرية للحركات والدعوات المنادية 
بالإصلاح والنهضة» وذلك من جاتبين: 

أولهما: على امتداد قرنين من الزمان هما عمر تيار الصحوة يستطيع الباحث أن 
يرصد تمايرًا في الفكر يتجاوز بقيمته الدرس التاريخي إلى حيث يصبح درسا للحاضر 
وتوجيها لمستقبل تيار الصحوة. 

والآخر: تعميق الفهم واكتشاف الاخطاء وتييّن الأطر والرؤى الواضحة التي 
تجعل الإسلام دليل عمل للحركة الإسلامية ينير لها الطريق الذي يجدد حياة الأمة 
وإنهاضها من المأزق الذي هي فيه“ 

وامتدادا للرؤية المنهجية السابقة» فإن د.عمارة في نقده لاتساهات الدكر الع افر 
لدى الحركات الإسلامية لا ينقدها بوصفه أحد أتباعهاء ولكن بوصفه مفكرا إسلاميًا 
مستقلا. وحسب عبارته: « أنا أقيم موقف الجماعات من خارجها فليس لي علاقة 


.) ١55 انظر: السابق ( ص‎ )١( 
د. محمد عيارة: الصحوة الإسلامية والتحدي الحضاري ( ص۱۷ 18 ). ط۲ (1418اه/ 1۹۹۷م )ء‎ )۲( 
دار الشروق. القاهرة.‎ 


المقومات الثقافية للتهضة (۳) دد /71/1 
بالتنظيمات >" أما نقده للفكر المعاصر لدى الحركات الإسلامية فهو يرى أنه واجب 
بوصفه مجاهدًا سلاحه الكلمة» وإيمانًا منه « بأخوة المعركة الواحدة» ورفاق الخندق 
النضالي الواحد الذي نجاهد منه جميعًا لبعث هذه الأمة وانتزاع استقلالها السليب» 
وتحقيق نهضتها بالإسلام.. امتلاك العضو الذي يمتلك بالفكر أعلى مستويات الحساسيةء 
بسائر أعضاء الجسد؛ جسد الطلائع التي تقف على أرض معسكر البعث الإسلامي 00". 

١‏ - ضرورة التمييز بين فصائل وتيارات اليقظة الإسلامية والإحياء الديني: 

يرى د. عمارة أنه من الخطأ والظلم النظر إلى ظاهرة اليقظة الإسلامية عند تقويم 
الإيجابيات والسلبيات فيها؛ على أنها كتلة واحدة صماء» فإذا مثلت هذه الظاهرة تيارًا 
إحيائيّاء يبتغي العودة الكاملة إلى الإسلام واتخاذه منهجًا شاملا لكل مناحي الحياة» 
فن في هذه الظاهرة العديد من الفصائل والتيارات التي تتمايز في إطارها العام: 

أ- الجماهير العريضة غير المؤطرة في أحزاب أو حركات» والتي تندفع للالتزام 
بأحكام الإسلام باحثة عن حدود الله في شؤون حياتها. 

ب - فصيل العمل الخيري غير السياسيء وتياره الذي يقيم في عالم الإسلام 
المؤسسات الخيرية والإغاثية والتنموية والصحية والفكرية.. إلخ» ويسهم في 
تخفيف مشقات الناس بواسطة الحلال الإسلاميء مبررًا دور الإسلام في البناء 
الاجتماعي والإنساني. 

ج - أهل الفكر والاجتهاد والتجديدء الذين نذروا أنفسهم لصناعة الفكر والثقافة 
انطلاقًا من المنظور الإسلامي» يبدعون في ميادين الفكر الإسلامي» على تعدد وتنوع هذه 
الميادين؛ إصلاحا لمناهج الفكر وتجديدًا لفلسفاته» وصياغة لمعالم وقسمات مشروع 
حضاري إسلامي؛ يكون دليل عمل لكل فصائل وتيارات الإحياء الإسلامي المعاصر. 

د - التيار الحركي المنظم في أحزاب وجماعات وجمعيات ذات مقاصد سياسية 
ويلتزم الوسطية والاعتدال» ويدعو إلى برامجه بالكلمة الطيبة والحكمة والموعظة 
الحسنة ويحاور المخالفين بالتي هي أحسن, ويحتكم إلى جماهير الأمة عبر آليات 
الشورى والديمقراطية. 


.) 59 د. عمارة: أزمة العقل العربي ( ص‎ )١( 
1481م )» دار تبضة معصرء القاهرة.‎ (٠) ٥ د. عمارة: الحركات الإسلامية رؤية نقدية ( ص‎ )۲( 


بم سسس المقومات الثقافية للتهضة ( 7) 

ع تواك شريعنة ميحد العنت اخدار ايها ظريق الرققن والخضنب الف 
القانوني السلمي والمشروع وإما لتأويلات فاسدة لبعض المأثورات الإسلامية 
من أحاديث الفتن وآخر الزمان» ومن فتاوى عزلوها عن ملابسات صدورها؛ وإما 


للأمرين م 
٣‏ - تغاير الزمان والمكان وأثرهما في توجهات الاجتهاد والتجديد في 
مشروع | TE‏ لنهضة: 


كان للهجوم الاستعماري على ديار الإسلام أثره في إثارة تساؤلات النهضة» و كانت 
جهود الاجتهاد والتجديد على امتداد القرن التاسع عشر متوجهة إلى محاربة الجمود 
والتصدي للزحف الاستعماري» وبعد نجاح الغرب في الاستيلاء على ديار الإسلام 
وفرض التبعية الفكرية - جاءت محاربة التغريب ومظاهره مهمة ثالثة لأعلام اليقظة. 

لهذاء كان لظهور دعوات الإصلاح والتجديد في أزمنة متغايرة» وأماكن متعددة - 
أثره في تنوع اجتهاداتهم» مما يجعل سمات الاجتهاد والتجديد لا تكتمل لدى أحد 
منهم» فکثیر منهم اجتهد في ميدان دون ميدان بحسب ظروف الزمان والمكان» كما أن 
توجهاتهم التجديدية لم تكن متطابقة في كثير من الأحيان» وهذه الحقيقة ومراعاتها 
شرط ضروري للتقييم الموضوعي لإضافات أي من المفكرين”. 

٤‏ - تنوع ميادين التجديد والإبداع: 

فالتنوع لا يعني التناقضء أو النقض في أفكار الإصلاحيين» ولكن يعني تغاير 
الظروف» فهو ظاهرة صحية توجب علينا « احتضان تراڻهم جميعاء لنستخلص من 
كل عناصر التجديد والإبداع» فبذلك نبلغ أقصى درجات الاستفادة لاستخلاص 
ما يزكي في واقعنا الراهن توجهات الاجتهاد والنهضة واليقظة والتجديدء مع تلافي 
ما في أفكارها من سلبيات »". 


ه - أثر بعض دعاة المرجعية الإسلامية في تطويق وتعويق وتشويه المشروع 
(١)انظر:‏ د.عيارة: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص ۲١‏ ۲( 


(؟) انظر: د.عيارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص ١44‏ ). 
(۳) السابق ( ص ٠٤٤‏ ). 


المقومات الثقافية للنهشة ( 7 )2 س س س إإإ 
الحضاري الإسلامي: 

من المعايير النقدية لدى د.عمارة» الأخذ بهذا الجانب في الحسبان» فليس معنى 
القول: « تعدد الرؤى ظاهرة صحية » هو الإيمان بكل الأفكار والممارسات التى 
تصدر من دعاة المرجعية الإسلامية؛ لهذا كان الإطار النقدي لدور التيار ات الإسلامية 
في مشروع النهضة؛ يتناول مقالات الغلو الديني بالتحليل والتفنيد؛ لينتهي إلى 
رفضها مبيئًا أثرها فى تعويق اوتطوييق ‏ المشروع اسای عبن میرن 
داخلياء وتشويهه خارجيًا وجَعْلِهِ غرضة ل المخطط الإعلامي الخبيث الذي 
يسلط على هذه الشريحة كل الأضواء؛ ليشوه كل الصور؛ وليلقى ظلال 
هذه الشريحة على الموكب العريض لظاهرة اليقظة الإسلامية اا 
وذلك بهدف حجب الإيجابيات الكبيرة والكثيرة لأعظم ظواهر عصرنا عن أنظار 
الجماهير »“. 

هذه قسمات أو ملامح المنهج النقدي للتيارات الإسلامية الحديئة والمعاصرة» 
من الجانب النظريء أما الجانب التطبيقى فهو ما سنحاول - إن شاء الله - تحليله 
في الصفحات التالية من تحليل الرؤى النقدية لدى د. عمارة: 
المحور التالث: نقد مفهوم السلف و السلفية في الفكر المعاصر وأثره في مشروع النهضة: 

أولا: مفهوم السلف والسلفية: 

١‏ - مفهوم السلف: تعدد مفهوم السلف في الفكر الإسلامي المعاصر بحسب 
درجة الاهتمام التي تُقْصَّد لدى كل مفكر: 

فمنها المفهوم الذي يركز على السلف بوصفهم القدوة في الفهم لأصول العقيدة» 
ويستنبط من أقوالهم قواعد المنهج الاعتقادي لديهه". 

ومنها المفهوم الذي يركز على السلف بوصفهم القدوة في الاعتقاد والسلوك؛ في 
علاقتهم باللّه واحترامهم للعلم وطلبهم له» ومعاملاتهم وروابطهم الاجتماعية» 


.)۲۲ د. عمارة: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: د. مصطفى حلمي: قواعد المنهج السلفي في الفكر الإسلامي ( ص ۱۸۷ ) وما بعدهاء طاى 
(11اهم م < دار الدعوة الإسكندرية؛ وانظر: د. عبد اللطيف محمد العبد: قضايا من الفكر 
الإسلامي الحديث ( ص .)1١7 ١۱۰۳‏ 


ا سد المقومات الثقافية للنهضة (۳) 
ومحاربتهم للأمراض التفسية". فالسلف الصالح هم الصحابة والتابعون» ومن جاء 
بعدهم من المؤمنين الصالحين”", وكذلك هم حملة المنهج النبوي في الاعتقاد 
والسلوك وتحمل المسؤولية: والالترام بالاتباع والاقتداء علمًا وعملاء فكانوا في 
الاعتقاد أئمة وذ في السلوك قدوة“ 

وكذلك يربط بعض العلماء هذا المفهوم بتحديد مرحلة زمنية؛ فالسلف هم 
أهل القرون الثلاثة الأولى التي وصفها الرسول يد بأنها خير القرون» وأمرنا 
بالاقتداء ب 

غير أن التحديد الزمني وحده لا ينهض كفيلًا بخيرية كل من هو داخل هذه القرون 
في أقواله وسلوكه ليكون قدوة» وهذا ما جعل أحد المفكرين المعاصرين يدعو إلى 
ضرورة أن يضاف إلى السبق الزمني عند تحديد المراد بالسلف - الموافقة التامة 
لكات والس تفا وروخ ن خالفهما لا ر من الف المفصركين بهذا 
اللفظ» وإن كان يعيش بين أظهر الصحابة ية“ . 


وعلى هذا يمكن فهم قول الرسول يكة: « إن ركم قزني مالين بوهم ف لين 
لوهم ثم الَِينَ ينهم .7" ا ا 


٠٤١ انظر: د. عبد اللطيف محمد العبد: التطبيق العلمي للشريعة الإسلامية لدى السلف الصالح ( ص‎ )١( 

753 55654 ط1 ( 1919م ) القاهرة. 

(۲) انظر: السابق ( ص ٤‏ ). 

(۳) انظر: د . حمد الجليند: منهج السلف بين العقل والتقليد (ص .)٠١‏ 

() راجع: 

أ- د. محمد سعيد رمضان البوطي: السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي ( ص 5 ) (١١٤٠ه/‏ 
(pe‏ دار الفكرء دمشق. 

AE e E 

ج - عمد الجليند: منهج السلف بين العقل والتقليد ( ص ٠١‏ ). 

د - د. محمد عمارة: الو سيط في المذاهب والمصطلحات الإسلامية ( ص ۱۹ ۲١‏ )» ط ( ٤٠٠۲م‏ )» القاهرة» 

() انظر: د. عمد الجليند: الإمام ابن تيمية ومنهجه في قضية التأويل (ص 51:6١‏ ). 

(1) أخرجه الشيخان: البخاري في صحيحه: كاب الشهادات, باب لا يشهد على شهادة جور إذا أشهد 

ومسلم في صحيحه» كتاب فضائل الصحابة» باب فضل الصحابة ثم الذين يلونهم» الحديث رقم ( 15497 ): 

( ص 625 ) في: اللؤلؤ والمرجان فيا اتفق عليه الشيخان. 


المقرمات الثقافية للئهفة ( 5 ) س سسس إل 
نشاط الحياة فهما وتطبيمًاء ونشرًا للإسلام واتساعا لدولته.. 


ويذهب د. عمارة إلى أن خيرية هذا الجيل الفريد الموّسس لكل الأجيال التى تلت 
لابو نف الشبريةاعنا عذاهذ ا انهل المومص: واللة بن الخد الباق لاطيرية 
في التاريخ الإسلامي» هو دائمًا وأبدًا في هبوط - كما يحسب البعض - وإنما معنى 
هذا الحديث: تميز وامتياز جيل التأسيس؛ لأنه لا بناء بدون أساس وتأسيسء فكل 
الأجيال التالية من التابعين - إلى أن يرث اللّه الأرض ومن عليها - عيال على هذا 
الجيل الفريد دون أن يعني ذلك تدني الخيرية مع مرور وتوالي الأجيال؛ لأن التأسيس 
والأساس لا يغني عن كامل البناء» وخصوصا إذا كان هذا البناء هو الإسلام؛ الممتدة 
ظلالهء والمنتشرة فروعه؛ لعالميته وختامه للرسالات عبر الزمان والمكان. 

ويتفق محمد عمارة مع الآراء السابقة في مفهوم السلف» فهم العصر الذهبي 
الذي يمثل نقاء الفهم والتطبيق للإسلام قبل وفود المذاهب والتيارات والتصورات 
الغريبة عن الإسلام بعد الفتوحات؛ وكذلك هم الجيل المؤسس الذي عاش عصر 
تنزل الوحي وحوله إلى واقع حياتي معَاش» ثم انضم إليهم زمرة السلف ممن اهتدى 
بهديهم وعمل بسنتهم من التابعين وتابعي التابعين'". 

۲ - مفهوم السلفية: فيما يخص نشأة التسمية» فإن البوطي يذهب إلى أنها اتخذت 
شعارًا لفكر إصلاحيء واسمًا لمذهب؛ وبرز من خلال ذلك اتجاهان: 

- أولهما: اقترنت حركة الإصلاح الديني التي اتخذها الأقغاني ومحمد عبده يهذا 
الشعار لشيوع التقليد والجمود في مؤسسة الأزهر من جهة» وظهور دعوات التغريب 
إيان الاحتلال من جهة أخرىء وما شاع في المجتمع من بدع وخرافات من جهة 
ثالثة؛ فقامت بالدعوة إلى الرجوع لسيرة السلف الصالح كمقاومة للتقليد والجمود 
والتغريب؛ لذا فقد كانت هناك ظروف خاصة أدت إلى اتخاذ هذا الشعار. 

- والثانى: الحركة الوهابية فى نجد وبعض أطراف الجزيرة» فقد استبدلت 
بالوهابية: السلفية » عَلَمًا 59 مذهبهاء فتحولت من شعار أطلق على حركة 
إصلاحية لها ظروفها الخاصة في مصرء إلى لقب لمذهب يرى أصحابه أنهم دون 


.) 14:57 انظر: د.عمارة: في فقه الحضارة الإسلامية ( ص‎ )١( 
.)7١ 0195 انظر: د. محمد عمارة: الوسيط في المذاهب والمصطلحات الإسلامية ( ص‎ )۲( 


۳۲ المقومات الثقافية للنهضة ( ۳ ) 
ع 

غيرهم من المسلمين على حق» والآمناء على عقيدة السلف» والمعبرون عن منهجهم 

في فهم الإسلام وتطبيقه0©. 


والذي يهدف إليه البوطي هو أن « السلفية »: مرحلة زمنية مباركة» وليست مذهبا 
إسلاميا؛ لأنها منهج المسلمين جميعًاء وليست شارة انتماء إلى جماعة إسلامية معينة» 
وليست فرقة كلامية؛ أو مذهبًا فكرياء ولكنهم الأصل في فهم الاعتقادء واتباعهم 
واجب على كل مسلم بمقتضى كونه مسلما". 

وفي هذا الرأي إعلاء من شأن السلف وقدرهم وطريقة فهمهم لأصول الدين» 
بحيث تكون هدفًا أسمى لجميع المسلمين يجب عليهم التمسك ب مثل اسم 
الإسلام الذي يوصف به جميع المسلمين» ومبادئه وعقيدته كدين هي مما يجب على 

ومن أوجه النقد التي وجهِتْ إلى رأي البوطي السابق ذكره» النقد الذي يوجه إليه 
الاتهامات الآتية": 

أ - يهم البوطي من خلال رأيه الذي يذهب فيه إلى أن: « السلفية مرحلة زمنية 
مباركة وليست مذهيًا إسلاميًا ». بأنه ينكر قول الرسول يف: « لا تزال طائفة من أمني 
ظاهرين على الحق لا يضرهم من خالفهم >“ وقوله َي عن الفرقة الناجية: 1 هم من 
كان على مثل ما أنا عليه اليوم وأصحابي ““» وقوله يكلِ: « عليكم بستني وسنة الخلفاء 
الراشدين المهديين من بعدي ». 


.) 155377137 ۰۲۳۱ انظر: د. البوطى: السلفية ( ص‎ )١( 

(؟) انظر: السابق ( ص۲۲۱ - ۲۲۷). 

(6) د. فوزان بن عبد الله الفوزان: تظرات وتعقيبات على ما في كتاب السلفية محمد سعيد رمضان» من 
الهفوات» بحث ضمن: مجلة البحوث الإسلامية؛ تصدر عن الرئاسة العامة لإدارة البحوث العلمية والإفتاء 
والدعوة والإرشاد. الرياض» عدد 041570( ١٠111اه)ء(‏ ص 1489 ) وما وبعدها. 

(4) أخرجه مسلم: بلغظ: ١‏ لا تزال طائفة من أمتي يقاتلون على الحق ظاهرين إلى يوم القيامة.. » صحيح مسلم 
(۱/ ۱۳۷ ) كتاب الإييان» باب نزول عيسى أبن مريم» حديث رقم 155 ), 

(5) أخرجه الطيراني: أبو القاسم سليمان بن أحمد: المعجم الأوسط (۲۲/۸ ): حديث رقم ( 1784٠‏ تحقيق: 
طارق بن عوض الله بن محمد عبد المحسن بن إبراهيم ا حسيتي» دار الحرمين» القاهرة ( 1116ه 04 

(5) أخرجه الترمذي: محمد بن عيسى أبو عيسى الترمذي السلمي: الجامع الصحيح ( ستن الترمذي ) 
(5/ 5 ) حديث رقم ( 7797 )2 تحقيق: الشيخ: أحمد محمد شاكر وآخرينء دار إحياء التراث العربي؛ 
بيروت» د.ت. عدد ( ه مجلد ). وأخرجه الألباتي: السلسلة الصحيحة ( ۲/ ))71١‏ حديث رقم ( ۹۳۷ )) مكتية - 


القومات االثقاقية لللهضة )١(‏ ببس يس ٢ا‏ 

ب - يرفض هذا النقد رأي البوطي في قوله: إن اتباع السلف لا يكون بالانحباس 
في حرفية الكلمات التي نطقوا بهاء أو المواقف الجزئية التي اتخذوها؛ لأنهم هم 
أنفسهم لم يفعلوا ذلك» وإنما يكون بالرجوع إلى ما احتكموا إليه من قواعد تفسير 
النصوص وتأويلهاء وأصول الاجتهاد والنظر في المبادئ والأحكام 06". 

ومعنى هذا في رأي المعارض: ‏ أن أقوال السلف وأفعالهم ليست حجة وإنما 
الحجة هي القواعد التي يسيرون عليهاء وهذا كلام فيه تناقض؛ لأن معناه أننا تلخي 
أقوالهم ونأخذ قواعدها فقطء ونستنبط بها من النصوص من غير استنباطهم» وهذا 
إهدار لكلام السلف ودعوة لاجتهاد جديد يُدَّعى فيه قواعد السلف )0©. 

والرأي السابق - المعارض للبوطي - يرفض أن يؤخذ من أقوال السلف وأفعالهم 
قواعد مستنبطة منها؛ لأنها تستنبط من النصوص غير استتباطهم؛ بل إنه يرفض 
الاجتهادات الجديدة والمفاهيم الاجتهادية؛ لأن فيها إهدارًا لكلام السلف!! 

وهذا مكمن العجب والخطورة الحضارية» فما العيب في استنباط قواعد للمتهج» 
وكيف نواجه مستجدات الحياة المتطورة إذا لم يكن هناك اجتهادات وتجديدات 
دائمة تربط بين عصر التطبيق والعصور التالية له. 

بل إن الظروف الفكرية في العصر الراهن تجعل من التقعيد لمنهج السلف في 
العقيدة والسلوك2, وتصحيح المفاهيم ودرء الشبهات ورد المفتريات عنهكي 
فريضة فكرية للحفاظ عليه من كيد أعدائه وجهل اتباعه. 

انا الأساس السلفي عند مدرسة الإحياء والتحديد: 

يربط د. عمارة بين التجديد في العصر الحاضر والسلفية التي هي العو دة إلى المنابع 
الجوهرية والنقية للفكر الإسلامي من كتاب وسنة ولعصر النبوة ولمنهج الخلافة 
الراشدة» فكل دعوات التجديد في تاريخ الأمة كانت تقوم على علماء سلفيين» وكل 


= المعارف الرياض» د.ت» عدد ( ۷ أجزاء ). 

.) ١١ د. البوطى: السلفية ( ص‎ )١( 

(9)د. القوزات: نظرلات وثمقيات عل ماق كناب اة لمعن نيد رمان من احفوات (سن ٠۸١‏ 1 
(۳) راجع: د. مصطفى حلمي: قواعد المنهج السلفي ( ص 15) وما بعدها. 

(:) راجع: د. محمد الجليند: منهج السلف بين العقل والتقليد ( ص 4 ) وما بعدهاء و (ص ۲ ) ومابعدها. 


۽ علسلل سح القومات الثقافية للنهضة ( 17) 
مسلم لا بد من أن يكون سلفيّاء وليس صحيحًا ما يتصوره البعض من أن التجديد ضد 
السلفية0؟. 

ولكن هناك فرقًا بين العودة إلى السلفء واستلهام منهج السلف بالعودة إلى 
الأصول والنظر فيها بعقل معاصر لنأخذ منها ما يعين على النهوض بالمستجدات 
ولتطوير وتمدين هذا الحاضر واستشراف المستقبل» وهي السلفية التي كان عليها 
جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده"» ومعنى هذا: أن سلفية مدرسة الإحياء والتجديد 
تُميز بين أمرين: 

أ- تعود إلى الدين وتطبيقات السلف له في إزالة شبهات الشرك والوثنية والتوسل 
والوسائط» ففي أصول الإسلام ثبات لا ابتداع مهما اختلف الزمان والمكان. 

ب - أما الإسلام كحضارة وعلوم ومجتمع متطورء فمن المحال العودة فيه إلى 
عصر السلف» وإنما استلهام ما هو جوهري ونقي» أي الدين الخالص ليكون نقطة 
البدء والطاقة المحركة والنبع المقدس لدفع عجلة التطور إلى الأماه””. 

وهذا الاتجاه التجديدي الذي يتخذ السلفية أساسًا للبناء الحضاري المنشودء 
يتخذ هذا الأساس دون النمط الأوربي وفكرية العصور الوسطى الجامدة؛ لأن الأساس 
الإسلامي هو الذي جربته الأمة فأقامت عليه حضارتها“. 

وعلى هذل فإن د. عمارة ينطلق من موقف سلفي تجديدي يستلهم الأصول» 
وهذا الاستلهام التجديدي في الفكر الحديث يتمثل في مدرسة الإحياء والتجديد 
وهو التيار الذي بدأه الأفغاني» وتجسد فكره - وخاصة ما يتعلق منه بتحرير العقل 
والإصلاح الديني - في الآثار الفكرية والجهود العملية للإمام محمد عبده» وفي 
المغرب العربي لدى عبد الحميد بن باديس» ومن هؤلاء عرفت الأمة أقوى تيارات 
التجديد واليقظة وأكثرها مستقبلية في العصر الحديث. 


)١(‏ انظر د.عمارة: تجديد الدنيا بتجديد الدين ( ص ١7‏ ) وما بعدهاء ط ( ۹۹۷م )» نهضة مصرء القاهرة. 
(۲) انظر د. عمارة: العرب والتحدي» ( ص ١5‏ ) ومابعدهاء طاء(١111ه/‏ 1991م )ء دار الشروق. 
(۳) انظر د. عمارة: معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام نهضة مصرء القاهرة ( 1991م )» والعرب 
والتحدي ( ص۲۲۲ ). 

(4) انظر: السايق ( ص ۲۲۳ ). 

(6)انظر: السايق ( ص ۲۱۸ ). 


المقومات الثقافية للتهظة (۳) دد ول 


ودعوة د. عمارة إلى هذا التوجه الفكري في مشروع البعث الحضاري الذي يجمع 
بين استلهام السلفء والإبداع في متغيرات التطور الاجتماعي» ليست توجها مقتصرا 
على أعلام هذه المدرسةء أو فئة محددة متعصبة لآرائهاء وليس مجرد فكر صفوة 
أو عقيدة الطلائع الخاصة حتى يكون محدود الأثر محدود الانطلاق سهل الاقتلاع؛ 
وإنما هي عقيدة الأمة» وفهم الجمهورء إذا صقل بالعقل وأزالت عنه الاستنارة غبار 
خرافات العصور الوسطىء يكون أمتن أساس يقوم عليه شامخًا البناء الحضاري 
المنشود للعرب والمسلميت”". 

فميدان السلفية هو العقائد والعبادات برفض البدع والزوائد والخرافات» وهو 
لس E‏ الديني» ومن تم فكل حركات التجديد الديني كانت سلفية؛ أما 
أمور الدنيا وسياسة الأمة وتنظيم المجتمعات فمن المحال العودة فيه إلى السلف» بل 
الإطار التشريعي العام للقرآن؛ لأن التطبيقات تتغير وتتطور”". 

وعلى هذا فإن الموقف الفكري لدى د. عمارة؛ سلفي تجديدي يحتكم إلى العقل 
والتجربة في النظرة المستقبلية لبئاء نمط حضاري متميز في الإطار التشريعي العام 
للقرآن الكريم. 

ثالمًا: السلفية المعاصرة ليست تيارًا واحدًا: 

كان للوقوف عند ظواهر النصوص والتمسك بالمأئورات فى هذا العصر الذي 
كوك فيه الات ا اا شت ج عد د | الأمور الو اة 
بالعقيدة ومظاهر السلوك ولك :عد اغبي ناذا كان لبر ند هذا الحد التزامًا 
بالعقيدة والسلوك الإسلامي وفق تطبيقات السلف إنما الخطورة في تسخير تيار 
« السلفية النصوصية » جهوده في محاربة تيار « السلفية التجديدية »؛ فيكون معونًا 
لفكر الإصلاح والتجديد في العالم الإسلامي؛ حيث برز في ساحة الفكر الإسلامي 
المعاصر فصيلا جعل من همه محاربة أعلام الإصلاح والنهضة في العالم الإسلامي» 
مستخدمين سلاح التكفير والتفسيق» مما جعل أحد أئمة الفكر يتوجه إليهم قائلًا: 


(١)انظر:‏ د. عمارة: العرب والتحدي ( ص 777). 
(؟) انظر: د. عيارة: التراث والمستقبل ( ص ١7‏ ) وما بعدهاء 3 ( 14148١ه/‏ 5517م e‏ دار الرشاد» 
القاهرة. 


دم س سس يسح الْقومات الثقافية للنهضة ( ۳ ) 
« وننصح إخواننا العاملين تحت راية السلفية أن يقدروا شرف هذه الراية» وألا يقلبوا 
الأمور لأمة تريد النهوض» وأن يتركوا قصة التكفير والتفسيق لعباد الله؛ فإنهم 
يهدمون أنفسهم قبل أن يهدموا غيرهم :0". 

فإذا كان من الحق الالتزام بمنهج السلف عقيدة وسلوكا؛ لأنه منهج الإسلام 
المطبق وهو شرف لكل مسلم إلا أنه ليس من الحق التحقير من المفكرين 
أو التيارات التي تتخد منهج السلف عقيدة وسلوكًا - ولكنها تطرق أبوابًا أخرى في 
القرآن والسنة والتجارب الحضارية؛ لبلورة معالم مشروع حضاري - إلى الحد الذي 
يصور فيه أتباع « السلفية المعاصرة » أنهم الفرقة الناجية المنصورة» وتتوجه جهودهم 
في التأليف والنشر إلى محاربة رموز الصحوة الإسلامية والإسلام الحضاري بالنفي 
الفكري والحرب العقدية بوزنهم بميزان الهوى والسلفية التقليدية الجامدة» لمجرد 
الخلاف في جزئيات لا تستأهل تأليف كتب متعددة للرد والهجوم على رموز الفكر”” 
فقد كان الأحرى بهذه الكتابات هو الرد العلمي على غلاة العلمانية» وأن تبحث عن 
وساتل النهوض بالمجتمعات الإسلامية من خلال العمل العلمي على تطوير مناهج 
التفكير والتعلم واستنبات التكنولوجيا للوصول إلى نهضة علمية لتحقيق مرحلة 
الشهود الحضاري في بلاد العالم الإسلامي. 

هذا لأن بلاد الإسلام مستهدفة ويسر أعداءها المُرقة والخلاف والتنايز» وإهدار 
الطاقات العقلية في الخلاف والعراك الفكري» ويحزنها الوتام الفكري والوطني؛ 
واستقرار الشعوب والحكومات الإسلامية» وتعمل تلك القوى الخارجية المعمارية 
بلا كلل على تأجيج الصراع الفكري والمذهبي واستمراره؛ لهذا يجب على صفوة 
المفكرين من كل الاتجاهات أن يعملوا متعاونين فيما اتفقوا عليه» ويحاول كل منهم 
فهم الآخر فيما اختلفوا فيه تضييقًا لمساحة الاختلاف وتوسيعًا لمساحات الاتفاق. 


(1) الشيخ محمد الغزالي: سر تأر العرب والمسلمين ( ص77 )» ط (1543م )» نهضة مص القاهرة. 

(؟) راجع: سليمان بن صالح الذراشي: عمد عارة في ميزان أهل السنة والجماعة» دراسة إسلامية سلفية لكتب 
ومقالات الدكتور محمد عمارة؛ دار الجواب» الرياض ( 1417ه/ ۱۹۹۳م )» ( ص ۷۳ ) وما بعدهاء وراجع: 
المؤلف نفسه: - محمد الغزالي في ميزان أهل السنة والجماعة» - فهمى هويدي في ميزان أهل السنة والجماعة دار 
الجواب» الرياض. ٠‏ 


المقومات الثقافية للنهفة ( ٠‏ ) س م 3737 
ال محور الرابع: نقد خطاب النهضة لدى الحركات الإسلامية المعاصرة: 

دور الحركات الإسلامية المعاصرة في مشروع النهضة» أو خطاب النهوض في 
الفكر المعاصر من القضايا التي اهتم بها د.عمارة في مشروعه الفكري؛ نقدًا وتقويمًا 
لبيان مدى دورها في الفكر المعاصر إيجابًا وسلبّاء ومدى التفعيل ومدى التعويق» 
للمشروع الحضارى الإسلامي. 

لهذا كان التناول النقدي لهذه الحركات في منهج د. عمارة على عدة مستويات: 

١‏ - الظروف الثقافية والاجتماعية والسياسية التي أدت إلى نشأة هذه الحركات. 

.) الأساس المنهجي؛ الموقف من التجديد وآلياته ( أصول الرؤية المنهجية‎ - ١ 

۳ - الأفكار والرؤى والممارسات الناتجة عن الأساس المنهجي ( فروع الرؤية 
المنهجية ). 

£ - أثرالمنهج والأفكار في عملية التقدم والنهضة إيجابًا وسلبًا ( القضاياالتي أثارتها 

والآثار الاجتماعية المترتبة عليها ). 

ونقد د. عمارة يتوجه إلى الفكر المؤسس للحركات بوصف هذا الفكر هو 
الموجه لهذه الحركات من جهة. ولبيان مدى الالتزام بالفكر المؤسس من جهة 
أخرى, ولتحليل آراء د. عمارة يأتى هذا المحور على فرعين؛ أولهما: نقد خطاب 
النهضة لدى الإمام حسن البنا( 1401م - 1444م )ء والثائي: نقد الخطاب الفكري 
والممارسات لدى جماعتي ( الجهادء الجماعة الإسلامية ). 

ولاشك فى أنهذا المحوريضيق عن استيعاب تتحليل آراء د. عمارة لآراء هذه الحركات 
ولكن تحاول بيع الله بلررة زوية دعفارة ي ةا العاف عم لهذا الت 

أولا: خطاب النهضة لدى الإمام حسن البنا: 

ظهرت دعوة الإمام حسن البنا في مصرء حين كان العالم الإسلامي واقعا بأسره 
تحت الاحتلال الإنجليزي بعد سقوط الخلافة سنة ( 955١م‏ )» وتقسيم العالم 
الإسلامي بين الدول الأوربية بمقتضى معاهدة « سيكس بيكو » ووعد « بلفور ١‏ سنة 
(۹۷م )» وفي هذه الظروف علا صوت التغريب وهيمن على المدرسة والجامعة 
والمنتدى» والصحيفة» والكتاب» وطرائق العيش» وأصبح العالم الإسلامي هامشًا 


۴۸ سسس المقومات الثقافية للنهضة(7) 
لاقتصاد الغرب الاستعماري» ويوشك أن يتحول إلى هامش لحضارته”". فى هذه 
الروت الفكرية والسياية فرت دعر الإمام سين الا الى أعبحت أوسع 
حركات الإصلاح الإسلامي وتنظيماته انتشارًا". 

هذاء وقد تعددت طرائق المفكرين العرب المعاصرين في تقييم الدور النهضوي 
للفكر المؤسس لجماعة الإخوان: 

١‏ - فمنها تلك التي تجعل من فكره أساسيات لمشروع حضاري لنهضة الأمة”". 

؟ - ومنها التي تتخذ طريق النقد الهادئ والتمحيص للدور الإيجابي والسلبي 
ومدى الإسهام الفعال في الحياة الاجتماعية والاقتصادية“. 

۳ - وكذلك منها تلك المواقف التي تتخذ طريق الهجوم والدحض والحرب 
المفعم بروح الكراهية التي يجب أن يتحرر منها المفكر الحر النزيه؛ بحيث لا يخرج 
عن أخلاقيات الاختلاف وحدود النقد العلمي©. 

وتعد دعوة الإخوان امتداذا لفكر مدرسة المنار لدى الأفغانى ومحمد عبده» فهى 
حركة إحياء إسلامي لم يكن الإسلام عندها هو المتون والحواشي وال سات 
ولكنها تجاوزت هذا المستوى» وكانت من فصائل تيار التجديد» ولكنها لم تبلغ في 
فهم الإسلام» وطرح الحلول الإسلامية لمشكلات العصر الفكرية - ما بلغته حركة 
الجامعة الإسلامية لدى الأفغانى ومحمد عبده وابن باديس» فدرجة العقلانية تختلف 
لدى تيار الجامعة الإسلامية 5 لدی الإخوان“. 

وأسباب اختلاف مستوى التجديد والعقلانية بين تيار الجامعة الإسلامية والإخوان 


.)۲۲١ ١۲۲۲ ( انظر: د عيارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية» ط۱ ( ١141ه/ ٠199م )ءدار الشروق‎ )١( 
.) ۲۲٠١ (؟)انظر: السايق ( ص‎ 

(۳) د. عبد الحميد الغزالي: حول أساسيات المشروع الإسلامي لنهضة الأمة» قراءة في فكر الإمام الشهيد 
الأستاذ حسن البنا( ص 1۸ ) وما بعدها (١147ه/‏ ١٠٠1م‏ )ء دار التوزيع والنشر الإسلامية» القاهرة. 
(4) راجع: المستشار طارق البشري: الملامح العامة للفكر السيامي الإسلامي في التاريخ المعاصر ( ص 77 ) 
وما بعدهاء طا ( 1۷٤١ه/‏ ١۱۹۹م‏ )ء دار الشروقء القاهرة. 

(5) راجع: د. رفعت السعيد: حسن البنا. متى كيف ولاذا؟ ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء كتاب الأهالي» رقم (۲۸)ء 
( أكتوير- ۱۹۹۰م). 

(5) انظر: د. عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص 775 ). 


ا مقوهات الثقافية للنهضة ( 7 سس سد و71 
تعود إلى أن تيار الجامعة الإسلامية لم يكن تنظيمًا جماهيريا ينخرط فيه العامة وينهض 
بنيانه على الجماهير» وإنما كانت حركة صفوة فكرية في الأساس؛ فلذلك عرضت 
للمشكلات بجرأة» وقدمت الحلول الحاسمة» وسلكت في ذلك سبيلا بلغ في العقلانية 
درجة» إن لاءمت الصفوة فقد لا تلائم العامة والجمهور”". 

ورغم ذلك فإن د. عمارة يذهب إلى أنه كان لخطاب النهضة لدى الإمام حسن 
البنا دوره فى التصدي للتغريب'"» والدعوة إلى الاستقلال السياسى والاقتصادي 
والعدل الاجتماعي©: والاستقلال الحضاري؟ والوحدة الإسلامية والوطنية©) 
والبراءة من غلو التكفير والحكم بالجاهلية على المجتمعء كما هو في فكر الجماعة 
الإسلامية عند أبي الأعلى المودودي" (۱۹۰۳- ۱۹۷۹م ). 

وكذلك يذهب المستشار طارق البشري إلى أن أبرز ما أضافه حسن البنا من 
عناصر إلى الفكر المعاصر يتمثل في ربطه بين الفكر والحركة: ‏ فكما أن الأفغاني 
يعتبر مقَّدمًا للفكرة الإسلامية المجاهدة لاحتلال الأجانب ديار الإسلام والمقاومة 
لتبعية هذه الديار للقوى الأوربية والغربية الكبرى» وكما أن محمد عبده يعتبر مقدما 
لفكرة التجديد فى الفقه الإسلامى والتفسير؛ فإن حسن البنا يعتبر مقدمًا لفكرة شمول 
الإسلام ولارتباط الالء اغ بالتنظيم الحركي والدين والسياسة »“. 

هذا وقد كان بجانب الدعوة الفكرية التنظيم الخاص» وهو سري مسلح» كان يهدف 
الإمام المؤسس من ورائه إلى المشاركة في تحرير الأراضي الفلسطينية» ثم الثورة على 
الإنجليز والحاشية الملكية» ولكن بعد استنفاد الدعوة مراحلها ونضجها وبذل كل 
الجهود الدعوية» وإن لم تفلح فالثورة: « حيث لا يجدي غيرهاء وحيث يثقون بأنهم 
قد اكتملوا غدة الإيمان والوحدة.. أما الثورة فلا يفكر الإخوان المسلمون فيها.. وإن 


(١)انظر:‏ السابق ( ص ۲۲١‏ ). (۲) انظر: السابق ( ۲۲۷ ). 

(۳) انظر: الابق ( ۲٤١‏ ). () انظر: السايق ( ص 557 ) وما يعدها. 

(65) د. عمارة: الطريق إلى اليقظة ( ص ۲۳٠‏ ) وما بعدها. 

(1) راجع: د. عمارة: أبو الأعل المودودي والصحوة الإسلاميةء دار الوحدة؛ بيروت (19147م):( ص 75 ) 
وما بعدهاء والطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص ۲۲۳ ). 

(۷) المستشار طارق البشري: الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ المعاصر ( ص٣۲‏ -58 ). 


)17( ل س المقومات الثقافية للنهضة‎ ٤١ 
.206 كانوا يصارحون بأن الحال إذا دامت على هذا المنوال فسيؤدي حتما إلى ثورة‎ 

والعنف آفة كل دعوة وفكرة» وهذا يصدق على جماعة الإخوان. فقد كان لانخراط 
عناصر غير مؤهلة فكريًا في الجهاز الخاص - أثره في الاندفاع غير المؤقت للعنف 
الفردي» على عكس ما كان يأمله الإمام المؤسس من ثورة شاملة» فقد كان هذا العنف 
بمقتل النقراشي بداية الصدام مع الدعوة. 

ود. عمارة يقرر أنه لا يملك الفصل فيما إذا كانت هذه الحركة دفعت إلى القوة 
قبل التوقيت المناسب أم أنها دفعت إلى ذلك دفعاء غير أنه يذهب إلى أن: دعوة 
البعث الإسلامي هذه التي شهدها القرن الرابع عشر الهجري كأعظم حركات تجديد 
الأمم والشعوب الإسلامية» قد دخلت طور المحنة والسجن والتشريد» بل وصلت 
إلى اغتيال المرشد غيلة في ۱۲ فبراير (۹٤۱۹م‏ ). 

وبعد أن فقدت الحركة إمامها ومرشدهاء ظهرت سلبيات تفرد القائد على نحو 
يباعد بينه وبين نوابه في الصفات والقدرات على نحو أصاب الحركة» فسلبها 
إمكانات الاستمرار على النحو الذي كانت عليه في حياة القائد المؤسس. 

وأعتقد أن الهدف من التنظيم الخاص لدى الإخوان كان هو الثورة على فساد 
النظام الملكي وطرد الإنجليز من مصرء وقد كانت عجلة أفراد التنظيم الخاص بمقتل 
النقراشى سببًا فى انحراف مسار الدعوة وتمالؤ الحاشية الملكية ضد القائد المؤسس» 
فكان اغتياله والتدكيل بأتياعه. 

وبعد ذلك دخلت الحركة في طور جديد أدى إلى الصدام مع ثورة ۲۳ يوليو 
ووضحت فيه مدى خسارة الدعوة في مرشدها الأول» ثم دخلت الحركة بعد ذلك 
في إطار يتسم بالئورية وبالعمل الذي يجتذب مواكب الشباب الطاهر المقبل على 
الإسلام؛ ويتميز بتعدد التنظيمات إلى الحد الذي يجعل بأس الإسلاميين بينهم شديدّاء 


)١(‏ الإمام حسن البنا: جسموعة رسائل الإمام الشهيدء رسالة المؤتمر الخامس: دار الشهاب القاهرة» د.ت» 
( ص ۱۹۸ - ١١١‏ ), 

(۲) انظر: د. عيارة: الصحوة الإسلامية والتحدي الحضاري» ط۲» ( هم 14۷م )» دار الشروق» 
القاهرة ( ص ۸۲١۸۱‏ ). 

(۳) انظر: السابق ( ص 85) 


ا مقومات الثقافية للبهضة ( 7) س س إإإ 
وبالافتقار إلى الاجتهاد في الفكرء وفكر الإسلام السياسي على وجه الخصوص". 

وعلى هذا فإن هذا التيار لدى مؤسسيه كان فيه على مستوى الفكر تجديد لروح 
الإسلام» وفكرة الشمول لكل مناحي الحياة» وعلاقة الإسلام بالبعث الحضاري» 
وعلاقة النهوض بالمرجعية الإسلامية» أما على مستوى الممارسات فقد كان فقدان 
الحكمة لدى بعض المنتمين لهذه الجماعة - في أوائل القرن الحالي - أثره في إهدار 
كثير من الجهود والطاقات فى ميدان العمل الإسلامى» والقذف بالشباب وخاصة 
طلاب الجامعات في وجه النظام الحاكم» الذي أدى 7 فعله إلى نفور المجتمع من 
هذا التيار لاقترانه بالعنف والغوغائية في التعبير» وإهمال توجيهات الصفوة المفكرة 
التي ترغب في الوئام والوفاق. 

ثانيًا: نقد تيار الرفض الانقلابي ‏ الجماعة الإسلامية - الجهاد »: 

فيما بین أعوام ( ۱۹۷۹م ) حتى عام ( ۱۹۹۷م )0"؛ كان النشاط الحركي والدعوي 
لتنظيم 3 الجماعة الإسلامية »؛ الذي كان يطلق عليه اسم: ١‏ الجهاد 4 من فِبّل الجهات 
الأمنية والإعلامية إبان تلك الفترة. حيث نشأ بين المعتقلين في فترة الحكم الناصري» فكرٌ 
مرتو بمعاناة التعذيب» كما نشأ بينهم الانشغال بحكم من بيده السلطة والسبب في تلك 
المعاناة» والذي أدى إلى انقسام الإخوان إلى فريق يرفض التكفير» وكان الهضيبي من كبار 
ممثليه» وأصدر من أجل ذلك كتابه المشتهر ١‏ دعاة لا قضاة » للرد على فكر التكفير "» 
وهو امتداد للآراء التي كان الإمام المؤسس يؤكد عليها من: « إننا لا نكفر مسلمًا نطق 
بالشهادتين وعمل بمقتضاهما وأدى الفرائض - برأي أو معصية - إلا إذا أقر بكلمة الكفرء 
أو أنكر معلومًا من الدين بالضرورة» أو كذّب صريح القرآن» أو فسره على وجه لا تحتمله 
أساليب اللغة العربية 9), 

وإذا كان المنطق والحكمة أديا إلى معارضة الهضيبي لفكر الرفض والتكفير؛ 
فإن الانعكاس النفسي لقسوة التعذيب جعلت بعض الشياب يتساءلون: عن إسلام 


(1)انظر: السابق ( ص ۸۲ ). 

(؟) وهو العام الذي كان فيه مبادرة وقف العنف من طرف تنظيم ١‏ الجباعة الإسلامية 6 

(؟) راجع: المضيي: دعاة لا قضاة ( صى ‏ ) وما بعدهاء ط1( 1979م )) القاهرة. والقرضاوي: ظاهرة الغلو 
في التكفير ( ص ۸ )وما بعدهاء طلا (1411ه/ ١۱۹۹م‏ ): مكتبة وهبة. القاهرة. 

(4 ) مجموعة الرسائل: رسالة التعاليم ( ص٠۲۷‏ )ء دار الشهاب. القاهرة» د.ت. 


٣‏ سسس المقومات الثقافية للنهضة (؟1) 
المجتمع وعن إسلام الأمة”''» وفي تلك الأثناء تسربت كثير من الأفكار التي كونت 
الفكر المؤسس لتنظيم الجماعة الإسلامية. 

- مكونات الفكر المؤسس لتنظيم « الجماعة الإسلامية »: 

في فترة الاعتقال « المحنة الناصرية ٩‏ من ( ١956‏ حتى 1914م ) تكون فكر 
الجهاد. والذي سمي بعد ذلك « الجماعة الإسلامية » ومع اختلاف أدوار القائمين 
عليه» والموجهين له تكون من مصادر رئيسة ثلاثة: 

١‏ - فكر المودودي. 

۲ - فلسفة التكفير لدى سيد قطب. 

۳ - فتوى الإمام ابن تیمیة ( 8-5501 الاها/ 17517 - ۱۳۲۸م ). 

وفيما يلي نقد محمد عمارة لهذه الأفكار وأبعادها الفكرية: 

١‏ - فكر المودودي: ( الجاهلية -- الحاكمية - التكفير ): كان المودودي: أبو الأعلى 
أحمد حسن مودود ( ۱۹۰۳ - ۱۹۷۹م) من كبار المفكرين المسلمين بالهند قبل استقلال 
باكستانء وانتقل إلى لاهور ( باكستان ) وحمل عبء الدعوة الإسلامية حًا للفيلسوف 
المجدد محمد إقبال ( ۱۸۷۳- 1978م )؟ حيث تأسست « الجماعة الإسلامية » في 
باكستان سنة ( ١44١م‏ )» واختارت المودودي أميرًا لهاء بعد تبلور فكره من خلال 
مؤلفاته المتعددة"» وكان من أهم أفكاره التي انتقلت إلى السجون المصرية الناصرية: 

أ- فكرة جاهلية المجتمع: 

حيث حكم المودودي على المجتمع الإسلامي تاريخًا وحضارة بالجاهلية» 
والتى بدأت - فى رأيه - منذ عصر الخليفة الراشد عثمان بن عفان" ولا شك أن 
هذا حكم جائر على عصر الراشدين الذي هو من القرون الخيّرة؛ التي شهدت امتداد 
أنوار التطبيق للرسالة القرآنية في جميع مجالات الحياة. 

وقد شاعت آراء المودودي في أوساط الصحوة الإسلامية وفعلت فعلهاء ولم 


.) ۲۷۲ راجع: د. محمد عارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص‎ )١( 

(؟) راجع: د. محمد عمارة: أبو الأعلى المودودي والصحوة الإسلامية ( ص 1۷ ) وما بعدهاء ( 1447م )» 
دار الوحدق بيروت. 

(۳) المودودي: موجز تاریخ تجدید الدين وإحيائه ( ص 54 - ۳۷ )ء ترجمة: محمد كاظمء بیروت ( 1406م ). 


المقومات الثقافية للنهضة (۳) س سد عو 
يعالجها تحفظه بقوله: « إن الواقع الإسلامي مزيج من الإسلام والجاهلية ٭؛ 
لإلصاقه هذا بالعصور الزاهية منذ الخلافة الراشدة» فالتعميم لا يعالجه التحفظ””. 

فمن الخطأ تعميم الحكم على المجتمع الإسلامي بسبب بعض السمات البعيدة 
عن الإسلامء والتي لا يميز فيها المودودي بين الردة الكلية إلى الجاهليةء والمعاصي 
والذنوب المتمثلة في تعطيل قليل أو كثير من أحكام الشريعة دون إنكار لها أو جحود؛ 
فالمودودي بإطلاقه مصطلحات الردة والجاهلية على المجتمعات الإسلامية» قد سن 
سنة سيئة آتت - ولا زالت - ثمرات مرة تفت فى عضد الإسلاميين» وتستنزف من 
خركات اليقظة طاقات وطاقات". ۰ 

ب - فكرة الحاكمية: 

يفرق محمد عمارة في نقده للخطاب الإصلاحي لدى المودودي بين نوعين من 
الصياغات التعبيرية: 

الأولى: صياغات عامة وموهمة للبس أو غموض. 

الثانية: صياغات محكمة ودقيقة تضبط فكر الرجل وتنفي عن مفهوم الحاكمية 
عنده اللبس والإبهام“. 

- فمن النوع الأول قول المودودي: « إن الحاكمية في الإسلام خالصة لله 
وحده.. وإن الإنسان لا حظ له من الحاكمية إطلاقًا.. فليس لأيّ فرد قيد ذرة من 
سلطات الحكم» وأي شخص أو جماعة يدعي لنفسه أو لغيره حاكمية كلية أو جزئية 
في ظل هذا النظام الكوني المركزي - الذي تدبر كافة السلطات فيه ذات وأحدة - هو 
بلا ريب سادر فى الإفك والزور والبهتان.. 0 بل إن الغلو ليصل بالمودودي إلى 
القول بأن: « لفظ إله.. واصطلاح الحاكمية هما اسمان لحقيقة واحدة 0"6. 


) ٠١ المودودي: واقع المسلمين وسبيل النهوض بهم ( ص 1۷۷ )» ترجمة: محمد عاصم الحداد ( ص‎ )١( 
وما بعدها.‎ ) ٠١ وما بعدهاء وانظر: د. محمد عهارة: أبو الأعلى المودودي والصحوة الإسلامية ( ص‎ 

(؟) راجع: السايق ( ص ٠١١‏ ) ومايعدهاء وله مقالات الغلو الديني واللاديني ( ص 45 ) وما بعدها. 

(؟) انظر: د. عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص 5755 ). 

.) ٩١ انظر: د. عمارة: أبو الأعلى المودودي والصحوة الإسلامية (ص‎ )٤( 

(5) المودودي: الحكومة الإسلامية - ترجمة: أحمد إدريس - القاهرة ( 11419ه/ 1۹۷۷م ). ( ص ۷٣‏ ) 
ومايعدها( ص 556 ) وما بعذها. 

= المودودي: نظرية الإسلام السياسية؛ ترجمة: خليل حسن الإصلاحي - بيروت ضمن مجموعة عنوانها:‎ )١( 


£ لل سسب بلي سب يب سه المقومات الثقافية للنهفة (۳) 
- أما النوع الثاني غير الموهمء فمن نماذجه: « لقد خوّل الله لین ف 
الحكومة الإسلامية؛ حاكمية شعبية في المجال الأوسع» مقيذة ائ الشريعة: وف في 

خلافة الإنسان عن اللّه معنى الحاكمية والسلطان ». 

وعلى هذا - كما ذهب محمد عمارة - فإن المودودي طلم كرّاءه بهذا الشعار 
المشبوء» منذ رفع الخوارج له وانفرادهم به» وبالعبارات الموهمة التي أضلت كثيرًا 
من الشباب» وكذلك طلم المودودي من قبّل الذين وقفوا عند عباراته الموهمةء ولم 
يقرؤوا ضبطه لمعنى الحاكمية وأنه لم يكن عدوا للديمقراطية©. 

ج - فكرة تكفير المجتمع: 

ترتب على فكرة جاهلية المجتمع والحاكمية؛ الحكم بالكفر على 0 
جملة» ففي رأى المودودي: لا يمكن لإنسان ما لم يكن مصابًا في عقله - 
ل a lM‏ 
الإسلام لحياته.. إن المجتمع إذا جاء على بصيرة منه بإرادة حرة يقرر أن الشريعة 
لم تعد منهاجًا لحياته» وأنه سوف يصنع المنهاج لحياته بنفسه» أو يقتبسه من مصدر 
غيرهاء فليس ثمة من سبب لنطلق عليه المجتمع الإسلامي أبدًا "٠‏ . 

ولقد فهمت عبارات المودودي خطأء وانتقلت مفاهيمها من مجرد الفكر إلى 
الممارسة العملية» باستحلال الدماء» واتخاذ العنف وسيلة للإصلاح» ومكمن خطأ 
المودودي كما يذهب د. عمارة في أنه: لم يفرق بين الخروج عن الشريعة من الفرد 
أو المجتمع إنكارا لها أو تقصيرًا وعصياناء الأمر الذي جعل صياغته تفعل عكس 
ما أرادء فتسهم في شيوع تهم الكفرء وأحكام الردة التي ألصقها الكثيرون بفكره. 
وانتقلت عدواه إلى تيارات اليقظة”'. 


١ >‏ نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقائرن» ( 1144ه/ هلا ام )؛ ( ص 44 ). 
)١(‏ السابق ( ص ٠۴٤‏ 6 )ء وراجع د. عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص 757 ) وما بعدها - ومقالات 
الغلو الديني واللاديني ( ص )7١‏ وما بعدهاء وأبو الأعلى المودودي والصحوة ( ص 14١‏ ) وما بعدها. 
(۲) انظر: د. عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص 58؟ ). 
(۳) المودودي: القانون الإسلامي وطرق تنفيذه في باكستان» ٠‏ ضمن مجموعة نظرية الإسلام وهديه ؛ 
(ص ٥٤ ٥‏ ). 
(5) انظر: د. عمارة: الطريق إلى اليقظة الإأسلامية ( ص ۲۲١‏ ) وما بعدها. 


المقوعات الثقاقية للتهضة (۳) س سس نع ؟ 

وكان من أبرز التأثرات الفكرية - على المستوى التنظيري والتطبيقي - بسبب فكر 
المودودي؛ الآراء الواردة في « معالم في الطريق » للأستاذ سيد قطبء و « الفريضة 
الغائبة ؛ لمحمد عبد السلام فرج» كما سيأتي تحليله في السطور التالية: 

۲ - فكر الجاهلية والحاكمية لدی الأستاذ سيد قطب ( 1405م - ٩۱۹۹م‏ ): 
تبلورت أفكار الغلو لدى الأستاذ سيد قطب في كتابه ( معالم في الطريق )» وتحولت 
فيه الصيغ الاحتمالية التي عرضها بها المودودي في بيئة فكرية واجتماعية هندوكية 
مغايرة للمجتمع المصري المسلم» فتحولت لدى سيد قطب إلى أحكام نهائية» فانتقل 
بها من غلو إلى غلو فوق غلوء ومن نماذج ذلك قوله عن المجتمعات الإسلامية 
المعاصرة: « يدخل في إطار المجتمع الجاهلي تلك المجتمعات التي تزعم لنفسها 
أنها مسلمة» وهذه المجتمعات لا تدخل فى هذا الإطار لا لأنها تعتقد بألوهية أحد غير 
اللّه» ولا لأنها تقدم الشعائر التعبدية لغير الله أيضَاء ولكنها تدخل في هذا الإطار 
( إطار الكفر والردة والجاهلية )؛ لأنها تدين بالعبودية للّه وحده في نظام حياتهاء 
فهي - وإن لم تعتقد يألوهية أحد إلا اللّه - تعطي أخص خصائص الألوهية لغير 
اللّه» فتدين بحاكمية غير اللّه» فتتلقى من هذه الحاكمية: نظامها وشرائعها وقيمها 
وموازينهاء وعاداتها وتقاليدهاء وکل مقومات حياتها تقريبًا ». 

ولا شك فى أن هذا الفكر يأس حضاري من المجتمعات الإسلامية يعبر عن رفض 
ارا اکر بالتامل فتن فى حي أن يفي القن شع متو الل ت الرسالة 
القرآنية» إذا وجد القلوب التي تتفاعل بهديه» وكذلك يجب البحث عن أسباب التقدم» 
وعلاج أسباب التأشره غير أن هذا الفكر التجهيلي التكفيري زاد على أسباب التأخر 
أسبابًا آخری» عوقت المشروع الحضاري الإسلامي» وامتدت في أوساط الشباب» 
فكان البحث عن الفريضة الغائبة التي وجدت بغيتها في القتل والعنف. 

- الاستلهام الخاطئ لفتوى الإمام ابن تيميةء بشأن التتار": ويتجلى هذا 
الاستلهام في كتاب « الفريضة الغائبة 26 المنسوب ل( محمد عبد السلام فرج ) 
)١(‏ سيد قطب: معالم في الطريقء القاهرة ( ٠198م‏ ) ( ص .)1١١‏ 

(۲) راجع: ابن تيمية: النتاوى الكيرى ( 78/4 )» تحقيق: محمد عبد القادر عطاء ومصطفى عبد القادر عطاء 


بيروت (08١1اه/‏ 1۹۸۲م). 
(۳) عرض وحوار وتقييم: د. محمد عيارة» طت3 80 اهم ۳ ام )) دار الوحدة بيروت. 


)17( سس به ل ب | س-حح المقومات الثقافية للنهضة‎ ٦ 
خامس الذين أعدموا في قضية اغتيال الرئيس السادات» يوم السادس من أكتوبر‎ 
فهو بجانب التأويل الخاطى لآيات القتال المنتزعة من سياقاتهاء‎ ») م۱۹۸١(‎ 
والموظفة في غير ما شرعت له" يستلهم فتاوى ابن تيمية في تكفير التتار المستولين‎ 
على ديار الإسلام بقتل أهله وسبي حريمه» وخاصة فتوى تتار «ماردين» وهي‎ 
إقليم بشمال العراق؛ حيث استولى عليه التتار وأعلنوا الإسلام» وطبقوا خليطًا من‎ 
أعراف التتار: « ياسة »#جنكيز خان» وشرائع أخرى» فكانت الرعية مسلمة والحكام‎ 
ينطقون بالشهادتين وينتسبون إلى الإسلام”» وحينما سئل ابن تيمية عن حال هذه‎ 
المدينة أجاب بأنها: « ليست بمنزلة دار الإسلام التي يجري عليها أحكام الإسلام»‎ 
ولا بمنزلة دار الحرب التي أهلها كُمَاره بل هي قسم ثالث؛ يعامل المسلم فيها بما‎ 
. “٠ يستحق» ويعامل الخارج عن شريعة الإسلام بما يستحقه‎ 

وقد اجترّأ مؤلف كتاب ١‏ الفريضة الغائبة »+لجزء السابق من فتوى ابن تيمية 
ليبرر رؤيته الانقلابية» بيد أن النص الكامل لفتوى ابن تيمية ينقض الرؤية التي 
تأسست عليها فكرة الجهاد لدى صاحب الفريضة الغائبة» ونظرًا لطول نص فتوى 
ابن تيمية أعرض منها ما يبرز الوجه الذي قصده من فتواه؛ فقد فعل التتار الزاعمون 
للإسلام بأهل الشام: « عام تسعة وتسعين وستمائة وأعطوا الناس الأمان.. وقرؤوه 
على المنبر بدمشق» ومع ذلك فقد سبوا من ذراري المسلمين ما يقال: إنه مائة آلف 
أو يزيد عليه» وفعلوا ببيت المقدس وبجبل الصالحية ونابلس وحمص.. من القتل 
والسبي ما لا يعلمه إلا اللّ حتى يقال: إنهم سبوا من المسلمين قريبًا من مائة ألف 
وجعلوا يفجرون بخيار نساء المسلمين في المساجد وغيرها كالمسجد الأقصى 
والأموي وغيره.. 96). 

هذا وقد قام د. عمارة بعرض وتحليل ‏ الفريضة الغائبة » وتفنيد ونقد الآراء الواردة 
به منبها على ما فيه من أخطاء فكرية ترتبط بأصول العقيدة وقي خطأ الأصل الذي بني 
عليه تكفير الحاكم”» وترتبط بأصول الفقه في العلاقة بين النص والاجتهاد وينقل 


)١(‏ انظر: السابق ( ص 68 ) وما بعدها. (؟) الفتاوى الكبرى ( 78/5 ) ومايعدها. 
(۳) انظر: د. عمارة: الفريضة الغاتبةء عرض وحوار وتقييم ( ص ١١‏ ). 

(:) ابن تيمية: الفتاوى الكيرى ( ص ۲۸۲ ) وما بعدها. 

(5) انظر: د. عمارة: الفريضية الغائية ( ص 7١‏ ) وما بعدها. 


المقومات الثقافية للنهضة(١)‏ تامامح ل 


الفتوى من بيئة أخرى مع اختلاف البيئات والأحوال" والخطأ في أصول التفسير: 
بعدم الربط بين آيات القتال ومسالك التوجيه الفقهي والأصولي لهاء ومعرفة الناسخ 
والمنسوخ منهاء والتفرقة بين دار الحرب ودار السلام". 

فلا شك في أن فتوى التتار لا تنهض دليلًا على ما ذهب إليه فكر « جماعة الجهاد » 
في استباحة دماء الحكام» لاختلافهم تمامًا عن وضعية حكام التتار المحتلين» سلوكًا 
وعقيدة ومواطنة. 

وجدير بالملاحظة أن تيار « الجماعة الإسلامية ٠‏ تم تكوينه في جماعة سنة 
. ۷۹م ) وتُصب له الأمير» وتكون مجلس شورى له مكون من أحد عشر عضوًا 
موزعين على أقاليم مصر”'وكانت هذه الجماعة وما تبقى من جماعة الجهاد, وما تبلور 
حولهما من فصائل؛ محورالعنف السياسي في مصر في الثمانينيات والتسعينيات*» 
راح ضحيته العديد من أبناء الوطنء وتعرض المجتمع لهزة اجتماعية وفكرية» كانت 
من أكبر المعوقات للمشروع الحضاري الإسلامي الذي يعمل على رسمه والدعوة 
إليه المفكرون الإسلاميون على مستوى المؤسسات والأشخاص. 

وقد كان لطرق التصدي لظواهر العنف أثره في ازدياد وانتشار دائرتهاء فقد كانت 
لردود الفعل والوقوف عند ظواهر النصوص على مستوى الأفكار» والعنف المسلح 
على مستوى الممارسات أثره في تفاقم هذه الظاهرة» وفي أواخر التسعينيات تغلب 
الحل الفكري على الحل الأمني» فقد كان لحسن المعاملة والسماح لمن تبقى 
من أعضاء « مجلس شورى الجماعة » - الذي تكون سنة ( ۱۹۷۹م ) - بالاطلاع 
والمدارسة والبحث في كتب الفقه والأصول وعلوم التفسير» واجتهادات علماء 
الإصلاح والتجديد في الفكر المعاصرء فكان لهذا كله أثره في اشتعال جذوة النقد 
الذاتي والندم على ما تسببوا فيه من خسارة للشعب» والأبرياء من الآلاف التي سارت 
وراء هذه الأفكار» هذا فضلًا عن اتساع المد العَلماني باستغلاله لهذه الانحرافات 


(١)انظر:‏ السابى ( ص ۸١‏ ) وما بعدها. (1) انظر السابق ( ص 55 ) وما بعدها. 


(۳) انظر: د. حسن بكر: العنف السيامي في مصر: الأسباب والدوافع ( ۱۹۷۷ - 4۳م )» الليئة المصرية 
العامة للكتاب ( 5006م )2( ص 9510938 ). 


(#) السابق ( ص ٠۳۹‏ )» وراجع: هالة مصطفى: العنف السيامي في مصر من حركة الإصلاح إلى جماعات 
العنف. مركز الدراسات السياسية والإستراتيجية» بمؤسسة جريدة الأهرامء القاهرة ( 1595م ). 
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والممارسات التي راح ضحيتها بعض أبناء الوطن في وقت اقتحم فيه الأعداء ديار 
الإسلام. 

ورغم قسوة هذه الظاهرة في تاريخ الفكر المعاصرء إلا أنه من الإنصاف التنويه بأن 
الأعضاء المتبقين مما سمي ب « مجلس شورى الجماعة الإسلامية » - كما سبق أن 
أشرنا - قاموا يمراجعات فكرية نقدية للأفكار والرؤى والمناهج والوسائل الحركيق 
وبوصفهم مؤسسين للائتلاف» قاموا بسبب تهيئة الظروف الملائمة لذلك بتأليف عدد 
من الكتب بينوا فيها تصحيحهم للمفاهيم» ومراجعة أخطائهم على مستوى الأفكار 
والممارسات» وأعلنوا مبادرة لوقف العتف والمصالحة مع أبناء الإسلام والوطن 
سنة ( 1۹4۷م )» ووجدت هذه المبادرة طريقها الفعلي سنة ( ١١١٠م‏ ) والذي أعقيه 


نشر مؤلفاتهم لتصحيح المفاهيم". 

هذاوقد وجدت هذه المراجعات قبولا واسعافى الأوساط الفكرية”"'» والسياسية) 
والمؤسسات الإسلامية؛ مثل: مجمع البحوث الإسلامية © ومشيخة الأزهر» وأئنت 
على منهج أصحابها في النقد والبناء الفكري للآراء. 

وقد أكد المؤلفون لتصحيح المفاهيم أن عملهم جاء نتيجة بحث ومطالعة 


(۱) راجع: ناجح إبراهيم عبد الله کرم زهدي» علي محمد الشريف» أسامة حافظ» حمدي عبد الر حمن 
عبد العظيم» فاد محمد الدواليي» عاصم عبد ا لاجد محمد عصام الدين دربالة: 

مبادرة وقف العنفء ‏ الأدلة الشرعية لمبادرة وقف الأعمال القتالية» مكتبة التراث الإسلامي» القاهرة (؟١٠٠م).‏ 
- حرمة الغلو في الدين وتكفير المسلمينء مكتبة التراث الإسلاميء القاهرة ( 5١٠٠م‏ ). 

- تسليط الأضواء على ما وقع في الجهاد من أخطاء؛ مكتبة التراث الإسلامي» القاهرة ( 5١٠1م‏ ). 

- النصح والتببين في تصحيح مفاهيم المحتبسين» مكتبة التراث الإسلاميء القاهرة ( 1474ه/ ١١٠٠م).‏ 

- تفجيرات الرياضء الأحكام والآثار» مكتبة التراث الإسلاميء القاهرة ( 7١٠1م‏ ). 

- نهر الذكريات 7 المراجعات الفقهية للجماعة الإسلامية »؛ التراث الإسلاميء القاهرة ( 5 147ه/ 7١٠1م‏ ). 
- فتوى التتار لشيخ الإسلام ابن تيمية ١‏ دراسة وتحليل 4 : تأليف: ناجح إبراهيم» وإقرار ومراجعة الباقين» 
طا العبيكانء الرياض ( ١17١اه/‏ 5 ١٠1م).‏ 

- حتمية المواجهة وفقه النتائج: تأليف: ناجم إبراهيم» وأقره وراجعه الباقرن» ط٣‏ العبيكان» الرياض 
(117كهم/ (p0‏ 

(؟) راجع: المراجعات الفكرية ( نهر الذكريات )» ( ص ۸۷). 

() السايق ( ص 8ه ) وما بعذها. )٤(‏ السابق ( ص ٠١١‏ ) وما بعدها. 

(2) السابق ( ص 85 ) وما بعدها. 


المقرمات الثقافية للنهضة ( ۱)١‏ سس 


3 
ويجب تصحيحهاء ومن أجل مفاهيم أسيء تطبيقها على الواقع» وقضايا كانت غامضة 
تحتاج إلى إصلاحات..' لهذا شملت المراجعات: فكر الجاهلية”"» والتكفير””؛ 
والعنف المسلح» وبينت الأخطاء المترتبة على ذلك» ولا شك في أن الرجوع إلى 
الفهم الصحيح للإسلام خير من التمادي في الخطأء ومن الواجب على المفكرين 
المعاصرين أن يهتموا بمقالات هذه الفرقة؛ من حيث بداياتها وعوامل نموها والشكل 
الأخير لأفكارها؛ ليتخذوا من هذه التجربة الفكرية الدروس المفيدة فى تشخيص 
الجماعات السائدة في المجتمع الإسلامي المعاصر من جهة» ولكي يتخذوا من تلك 
المراجعات دعوة إلى الوئام الوطني لبناء مشروع حضاري إسلامي تشترك فيه كل 
قوى الفكر الفاعلة في المجتمع. حتى يمتنع الهمازون واللمازون من دعاة الفكر 
عن التقليل من شأن تلك المراجعات» مشيدين بالحل الأمنى على حساب الحل 
الفكري”'. 
وهذه الأحداث والتطورات المعاصرة؛ فى انفراجها على هذا النحو لدى 
في الفلسفة الإسلامية» أن نرصد ونحلل وقائعها ثم ندعو للوئام الفكري والوطني في 
إذن» فالموقف النقدي من خطاب النهضة لدى التيارات الإسلامية من خلال 
آراء محمد عمارة» يتطلق من فكر الاتجاه الإسلامي الذي يؤمن ويتبنى المرجعية 
الإسلامية في النهضة والإصلاح» ونقده لتلك التيارات الإسلامية؛ هو نقد ذاتي 
يهدف إلى التقويم والبناء لا إلى الهدم والإلغاء» على أساس منهج يميز بين عقائد 
الإسلام التى هى من الئوابت» وحضارة الإسلام التي هي اجتهادات بشرية ناتجة عن 


)١(‏ الابق ( ص 15١‏ ) وما بعدها۔ 

(1) انظر: ناجح إبراهيم عيد اللّه: حتمية المواجهة وفقه النتائج ( ص ۲۹) وما بعدها. 

(۳) انظر: تاجح إبراهيم عبد الله: فتوى التتار ( ص 8١‏ ) وما بعدها. 

)٤(‏ انظر : السايق ( ص ٠٠١‏ ) وما بعدهاء وحتمية المواجهة ( ص 4١‏ ) وما بعدها. 

)٥(‏ انظر: د. عبد العاطي محمد: شيوخ بلا حناجر تحولات الإسلام السيامي في مصر ( ص ۷1 )ء الهيئة المصرية 
العامة للكتاب ( 4١٠٠م‏ )ء القاهرة. 


إو سسس امقومات الثقافية للنهضة (17) 
هذه الثوابت» والتعددية تكون في الاجتهادات البشرية لا في الثوابت» وكذلك يقوم 
منهجه النقدي على أساس العطاء التجديدي في مجال النهضة وليس مجرد الوقوف 
عند أقوال السلف» والأحكام العقائدية على المخالف في الرأي بالتفسيق والنفي من 
دائرة الإسلام. 

والقول بجواز تعدد الرؤى والأفكار والممارسات من التيارات الإسلامية العاملة 
في المجتمع الإسلامي؛ ليس معناه صحة كل الأفكار والممارسات التي تصدر من 
دعاة المرجعية الإسلامية؛ لهذا فإن نقد محمد عمارة شمل فكر وممارسات تياري: 
الإخوان المسلمين» والجماعة الإسلامية. 

وفيما يخص تيار « الإخوان »؛ فإن محمد عمارة يرى أنه كان على المستوى 
الفكري تجديدًا لروح الإسلام» وفكرة الشمول لكل مناحي الحياة» أما على مستوى 
الممارسات فقد كان فقدان الحكمة لدى مرشدي هذه الجماعة أثره في إهدار كثير 
من الجهود والطاقات في ميدان العمل الإسلامي. 

وفيما يخص تنظيم ١‏ الجماعة الإسلامية » فإن الموقف النقدي لمحمد عمارة 
تجاهه» كان من خلال بيان مصادر هذا الفكر وهي: فكر المودودي» وفلسفة التكفير 
لدى سيد قطب» والاستلهام الخاطىئ لآراء ابن تيمية» وما ترتب على ذلك من 
ممارسات فكرية منها تجهيل المجتمع وتكفير حكامه» وممارسات حركية تمثلت في 
الاقتتال بين أبناء الدين والوطنء وكان ذلك نتيجة للفهم الخاطئ الذي نقل الخلاف 
من مجال الفكر والرأي إلى مجال العقائد. 

أما موقف محمد عمارة من الخطاب الحداثي فقد كان نقده من خلال: 

تحليل الأصول الفكرية لنشأة العَلمانية في الغرب» ثم بيان خطا العلماتيين 
العرب في تبني الفكر الغربي الناتج عن تلك الظروف التي أساسها الصراع بين رجال 
الكنيسة ( الدين ) والدولة ( الحكام» العلماء؛ المثقفون )» وخطؤهم - كذلك - في 
تبني المناهج الغربية - التي أفرزها هذا الصراع - في قراءة وتأويل النصوص الدينية 
الإسلاميةء لمغايرتها لقواعد اللغة الحربية وضوابط التأويل الإسلامي للنصوص؛ 
ولأن المناهج الغربية في تحليل الكتاب المقدس نشأت كرد فعل للصراع بين 
المثقفين الغربيين والكنيسة» فهي تخضع لتجربة تاريخية طويلة خاضها النص الديني 


المقومات الثقافة للنهضة ( 7 ) سس ت إن 


المسيحي» وهي أمور لم يتعرض لها القرآن الكريم» أو السنة التي قامت حولها أوسع 
علوم التوثيق وأدقها في تاريخ العلم الإنساني. 

لهذا فإن الاتجاه الإسلامي يرفض استخدام المناهج الغربية في تأويل النصوص 
الدينية الإسلامية وقراءتهاء ولكنه يعتمد على المنهج الإسلامي في التأويل للنص 
الديني وفق ضوابطه وشروطه - كما سبق بيانه -"» وكذلك يرفض التأثر بالتجربة 
الغربية في علاقة الكنيسة بالدولة» التي أدت إلى أن يتبنى العلمانيون العرب فلسفة 
فصل الدين عن الدولة» وهي فلسفة مرفوضة لمغايرة النظام السياسي الإسلامي؛ 
للنظام الكنسي الغربي الذي تسبب في الصراع الذي أدى إلى تبني الرؤية العلمانية 
في الفصل بينهما؛ كما سيأتي بيانه في موضعه بالباب الرابع. 
تعقيب: 

من خلال دراسة آراء الاتجاهين: الإسلامي» والحداثي» في الفصلين السابقين 
يتضح أن: 

الجابري بوصفه نموذجًا للفكر الحدائي؛ ينطلق في موقفه النقدي للخطاب 
النهضوي الإسلامي من موقف رافض للمرجعية الإسلامية في عملية النهضة؛ لذلك 
فإن نقده توجه مباشرة لرواد الفكر الإسلامي الحديث: الأفغاني وممحمد عبده متهمًا 
لهما بمحاربة كل أفكار ومظاهر الحداثة الغربية وعلومهاء وآن دعوتهما توقفت عند 
مجرد الدعوة إلى الإسلام كما كان عليه أول أمره» وقد قمنا بتفنيد دعاواه تلك" . 

وكذلك يحاول الجابري الربط بين أفكار الأفغاني ومحمدعبده» وأفكار الجماعات 
الإسلامية التي كانت مقترنة بالعنف في البلاد الإسلامية في العقود الأخيرة من القرن 
العشرين"» ويختلف الاتجاه الإسلامي لدى محمد عمارة مع هذا الموقف الحدائي 
في هذه المزاعم؛ لأن مصادر الانحراف الفكري لدى جماعات العنف في العالم 
الإسلامي تعود إلى: الانعكاس ورد الفعل النفسي لعمليات التعذيب في السجون 
الناصرية» والانعكاس الفكري لآراء المودودي وسيد قطبء والاستلهام الخاطئ 


)١(‏ قي الصفحات السابقة من هذا الفصل. 
(۲) انظر : التعقيب على الفصل الثاني من هذا الباب. 
(۴) انظر: الجابري: المشروع النهضوي العري ( ص ۷۹ 87 ). 


إو سسس المقومات الثقافية للنهضة ( 5 ) 
لبعض أفكار ابن تيمية فى مسألة فتوى التنار» وفى تكفيره لأصحاب الأفكار الضالة» 
ورغم اندثار الفهم لاط لفتوى التتار؛ إلا أن الاستلهام الخاطئ لموقف ابن تيمية 
الذي كمّر فيه أصحاب الأفكار الضالة لا زال ساريًا لدى بعض المدعين للسلفية في 
الفكر المعاصر”". 

لهذا يتضح أن الموقف النقدي للخطاب الحداثي عند الجابري هو نقد ذاتي ينطلق 
من موقف حداثي غربي يتبنى المرجعية الحدائية الخربية في النهضةء تلك الحداثة 
التي تستند إلى أسس فكرية ماركسية» ضدًا على الحداثة الرأسمالية الليبرالية. 

أما محمد عمارة فهو ينقد ويقوم الاتجاه الإسلامي وتياراته لينطلق منها في مشروع 
النهضة الإسلامية» بناء على مرجعية إسلامية مؤسسة على الرسالة القرآنية والسنة 
النبوية» ومستفيدة من التجارب الفكرية الإسلامية لدى الإمام محمد عبده» وتلاميذ 
مدرسة المثار» الذين ساروا على منهجها في تبني المرجعية الإسلامية والتجديد 
من خلالهاء وتقاوم فكريًا: دعاة المرجعية التهضوية الغربية سواءً أكانوا ليبراليين 
أم ماركسيين» بناء على تجربته الفكرية في فهم مرامي الاتجاه العلماني وأهدافه. 

وعلى اختلاف المنطلق النقدي» يتفق عمارة والجابري على أن: من أسباب نمو 
١‏ الجماعات الإسلامية المقترنة بالعنف » في البلاد الإسلامية ما يعود إلى: فكر 
المودودي» وسيد قطبء الذي وجد تربته الخصبة في مصر؛ حيث ممارسات التجربة 
الناصرية" وفي المغرب؛ حيث ظهور الإلحاد المنكر للدين بين صفوف التيار 
اليساري» الذي استفز كثيرًا من المتديئين خلال فترة السبعيئيات بالمغرب”". 

وانفرد محمد عمارة بتحليل الاستلهام الخاطئ لبعض آراء ابن تيمية» ومقصد 
عمارة في نقده لتلك الجماعات هو التقويم النقدي بهدف العودة إلى الفهم المعتدل 
لمنهج الإسلام في الإصلاح» وليكون جميع المؤمنين بالمرجعية الإسلامية قوة 


)١(‏ راجع: د. عمارة: رفع الملام عن شيخ الإسلام ابن تيمية ( ص ۳۳ ) وما بعدهاء طا (۲۸٤۱ه/ ۲٠١۷‏ م)ء 
مكتبة الإمام البخاري» الإسماعيلية ( مصر ) . 

- د. عمارة: صيحة نذير هن فتنة التكفير ( ص ٤١‏ ) وما بعدهاء طا ( 1478اه/ ۷٠٠۲م‏ )ء مكتبة الإمام 
البخاريء الإسماعيلية ( مصر )» ود. محمد الجليند: تيارات إسلامية معاصرة ( ص ٠١‏ ) وما بعدها. 
(؟)انظر: محمد عمارة: الطريق إلى اليقظة الإسلامية ( ص 75997 ). 

(؟) انظر: الجابري: المغرب المعاصر ( ص 56 ). 


المقومات الثقافية للتهضة (۳) د إن 
فاعلة في بناء المجتمع» لا قوة هادمة رافضة. 

أما الجابري فهو يربط بين ممارسات تلك الجماعات والمؤلفات في مجال الفكر 
الإسلامي» مع الخلط بين المعتدلين والمتشددين من ذوي الإنتاج الثقافي الإسلامي؛ 
لأن المغرب اعتمدت - في رأيه - « سياسة الباب المفتوح » في: « مجال الكتب 
والمجلات» فإن مؤلقات سيد قطب والمودودي والغزالي والشعراوي وغيرهمء 
مثلها مثل المجلات الإسلامية التى تصدر في بلدان عربية أخرى.. كل ذلك معروض 
في اد راتا إلى معنب مع كبن ناركن و اجار وکین ودا 
فعندما تعتمد هذه الجمعيات كتابات قطب والمودودي.. إلخ» في تكوين أعضائها 
فهي تعتمد مراجع في متناول الجميع ». 

وهذا تعميم حاطى يسوي فيه الجابري بين مؤلفات الاتجاه الإسلامي المعتدل لدى 
الشيخ محمد الغزالي والشيخ الشعراوي» وبين غيرهم من ذوي الأفكار المتشددة» 
والذي يهدف إليه الجابري هو توجيه الجمهور المغربي المثقف إلى كتابات ماركس 
ولينين وأنجلز لتكريس المشروع النهضوي الماركسي. 

لهذاء فإن الجابري يفسر الانقسام في مرجعية مشروع النهضة في العالم الإسلامي 
من خلال تصنيفه لأنواع الثقافات الفكرية - في العالم الإسلامي - إلى: 

أ- ثقافة علماء التراث: ( موقف الانغلاق ): 

وتحكمهامرجعية عربية قروسطوية بمقاهيمها وآلياتها ورؤيتها للعالم واستشرافاتها 
الماورائية. 

ب - ثقافة علماء الاختراق: ( موقف الاغتراب ): 

وتنشد انشدادًا قويًا إلى المرجعية الأوربية المطبوعة بطابع الحداثة الغربية التي 
تعني أول ما تعني القطيعة مع ثقافة الماضي» أي ماض كان» والتمسك بالعصر كلحظة 
حاضرة تكفي نفسها بنفسها"". 

هذا الانفصام في المرجعية من مظاهره: الصراع في الثقافة العربية اليوم - كما 


(١)انظر:‏ السابق (ص .)۷١‏ 
(۲) انظر: الجايري: المسألة الثقافية ( ص ۲۱۸ ). 


غه س ييبييسيصسسبسح المقوهات التثقافية للنهضة ( 7) 
يذهب الجابري - والذي 2 إلى التنافر والتنابذ وغياب التواصل والحوار بين 
مرجعيتين: إحداهما: قديمة تنتمي إلى الماضي» ولكنها وطنية تحمل معها مصداقيتها 
التاريخية» والثانية: حديثة أجنبية ت الأصل والمصدره ولكنها تفرض نفسها كمرجعية 
عالميةء كحاضر ومستقبل للعالم كله" . 

وإذا كان الجابري يصف المرجعية الأولى بالانغلاق» والثانية بالاختراق؛ وهما 
اتجاهان مرفوضان لديه» فما هي المرجعية النهضوية التي يدعو إليها؟ 

ينطلق الجابري من مرجعية حدائية تغريبية» يأخذ فيها على موقف الاغتراب أنه 
خلال قرن كامل من التبشير كدعوى من قبل مفكرين عرب لم ينتج سوى فئة من 
العضرانييخ قليلة الخد خا يزداد الطرق المقابل لها غدمًا وعدة وكا وكيمًا في 
جميع الأقطار العربية وداخل جميع الشرائح الاجتماعية» وهكذا فيدلا من تيارات 
حداثية تمارس الهيمنة والقيادة» وتستقطب الأجيال الصاعدة - بدلا من ذلك - يسود 
الحديث عن « الصحوة الإسلامية » بوصفها الظاهرة المهيمنة2 . 

ذلك فإن الجابري يدعو إلى تحديث النزعة التغريبية لمواجهة أمرين: 

أ - تيار العولمة بما يحمل من آليات وقيم وأفكار تنتمي إلى المعسكر الأمريكي 
الرأسمالي. 

ب - تيار الانغلاق الذي يمثل المرجعية العربية القروسطية. 

وذلك بتجديد الفكر الحداثي العربي من خلال وصله بالتراث العربي الإسلامي» 
مثل ما فعلت التجربة الحضارية الأوريية عندما وصلت بين تراثها الإغريقى واللاتينى 
وفكر النهضة والحداثة والأنوار" وكذلك فإن تجديد الثقافة العربية كاي ثقافة 
أخرى لا يمكن أن يتم إلا من داخلها بإعادة بنائها وممارسة الحدائة في معطياتها 
وتاريخهاء والتماس وجوه من الفهم والتأويل لمسارهاء تسمح بربط الحاضر 
بالماضي في اتجاه المستقبل”» 

ولا أتفق مع الجابري في وصفه لفكر الصحوة الإسلامية العاملة من أجل 
)١(‏ انظر: الابى ( ص 7١84‏ ). 


(؟) انظر: الجابري: المسألة الثقافية ( ص ۲۲٠۰۲۲۵‏ ). 
(۳) انظر: السابق ( ص ۲۲۸ ). (4) انظر: السابق ( ص ۲۲۷ ). 


القرمات الثقافقة للنهضة )١(‏ س س نن 
المرجعية النهضوية الإسلامية» بأنها: قروسطية» تراثية منغلقة» فهذا تعميم غير مقبول 
من مفكر مثل الجابري؛ لأن المدارس الفكرية الإسلامية في مجال النهضة تضم كثيرًا 
من المفكرين الذين لهم مشروعاتهم الفكرية المستنيرة» التي لها موقف معتدل من 
الحضارة الغربية» ومناهج تجديدية للفكر والواقع؛ إلا أنها مستقلة عن التأثر بالتجربة 
الحضارية الغربية وعصورها العلمانية» ومرتبطة بالرسالة القرآنية وبياناتها النبوية. 

ويلاحظ أن الجابري في تصنيفه للاتجاهات إلى موقفي: الاغتراب» والانغلاق» 
يتجاهل ١‏ الفئة الماركسية ٠‏ وهي التي يطلق عليها ت عمارة: « العلمانيون 
الثوريون » - كما سيأتي بيانه - والجابري بهذا قام بعمليتين مزدوجتين: نفي 
المرجعية الإسلامية؛ لأنها قروسطية منغلقة» وإقصاء المرجعية التغريبية بالمعنى 
الليبرالى المنتمى إلى فكر المعسكر الأمريكى الرأسمالى القائد للعولمة وثقافة 
الاختراف: اتر ةا ت اها ر حا الى ما اناري ف 
تجديد الفكر الاسلاني 49 فيي الأيدر لر جيا الميكتارة لديه. ٠‏ 

إذن» هناك انقسام في الساحة الثقافية العربية الإسلامية المعاصرة حول مرجعية 
المشروع الحضاري الإسلامي؛ قالإسلاميون: هم الملتزمون بالإسلام فكرًا وحركة» 
واعتباره المرجع الضمني والمعلن في صياغة معالم المشروع الحضاري؛ كي يكون 
دليل عمل للنهضة الإسلامية المنشودة. 

لكن هذا الذي لا يختلف عليه الإسلاميون هو موضع خلاف مع قطاعات مؤثرة 
من المسلمين الذين وإن تدينوا بالإسلام عقيدة وشعائر؛ إلا أنهم لا يلتزمون به مرجعًا 
للدولة وسياسة المجتمع وتنظيم شؤون العمران» مما أحدث خلاقًا حول مر جعية 
المشروع الحضاري بين الإسلاميين وبعض المسلمين”". 

ولكن أين هم الإسلاميون المتفقون على مرجعية المشروع الحضاري اليوم؟ 

إن فصائل هذا الاتجاه تحمل فيما بينها من شدة البأس والغرام بالخلاف حول 
المسائل الفرعية الصغيرة» وذلك على صفحات الجرائد» وشاشات الفضائيات» 
والمطبوعات الفاخخرة» ما قد يُتَفْر غير المسلم من الإسلام؛ وما ينفر المسلم العامي 


)١(‏ انظر: الفصل الأول من الباب الرابع ني هذا البحث. 
(۲) انظر: محمد عمارة: أزمة الفكر الإسلامي الحديث ( ص 77). 


1ن 7 س ص المفومات الثقافية للتهضة (7) 
بن القكرةالديدة الإ اة لدي النعأة و الك رة والح الأكبر هر وراب 
الحاكمة الصانعة للقرار من هؤلاء الدعاة أو المفكرين» ومن المرجعية الإسلامية 
جملة» وتقريبها للعلمانيين بوصفهم مفكرين حضاريين هادتي الطباع! 

وانقسام العقل المسلم حول مرجعية المشروع الحضاري بين الإسلاميين وبعض 
العلمانيين - أغلبه خلاف فكري وليس عقدياء أي حول مفهوم الدولة الإسلامية» 
وليس حول الحقيدة» ومن ثم فهو خلاف في الفروع؛ ولذلك فإن معايير الحوار فيه 
والحكم على فرقائه ومقولاتهم إنما يكون بمصطلحات الصواب والخطأ والنفع 
والضرر» وليس بمعايير الإيمان والكفر والهداية والضلال”''. 

وفي هذا دعوة للائتلاف والتكتل الفكري حول المتفق عليه لإثبات جدارة 
الإسلام الحضاريء لا العنف في الحياة الثقافية» فالخلاف اليوم يتمحور حول الفروع 
المستجدة لا العقائد» ورغم معارضتي لفلسفة فصل الدين عن الدولة» فإني أتفق مع 
محمد عمارة في إمكانية التأسيس للمرجعية الإسلامية داخل هذا الفصيل العلماني؛؟ 
لأن دعاة فصل الدين عن الدولة - اليوم - من العلمانيين والوطتيين والقوميين» ومن 
المفكرين والساسة والأحزاب؛ أغلبهم منبهرين بنهضة الغرب عند مقارنتها بتخلف 
النموذج العثماني الذي حسبوه هو نموذج الإسلام؛ فظنوا أن استعارة النموذج الغربي 
في الحضارة هو السبيل إلى نهضة الشرق". 

وهذا لا يعني الاتفاق مع كل الفصائل العلمانية فيما تذهب إليه من أفكار ومناهج» 
تطعن من خلالها في الأصول العقائدية» والهوية الحضارية للأمة كما يوجد لدى: 

أ - العلمانيون التغريبيون: وهم الداعون بوعي إلى تبني النموذج الحضاري 
الغربي باعتباره السبيل إلى إزاحة الإسلام عن طابع الحياة» وهي امتداد لفكر: شبلي 
شميل ( ۱۸٩۰‏ - ۱۹۱۷م ): وسلامة موسي ( ۱۸۸۸ - ۱۹۵۸م )» ولويس عوض 
(1514-:199م). 

ب - العلمانيون الثوريون: أصحاب النزعة المادية التي لا تقنم بمجرد فصل 
الدين عن الدولة» وإنما تطمح إلى نزع التدين من العقل والقلب» والفكر والثقافة 


) 58 انظر: السابق ( ص‎ )١( 
.)۷۲ انظر: السابق ( ص الاء‎ )( 


المقومات الثقافية للنهضة ( 7) 
والمجتمع» وهم بهذا جعلوا الخلاف في الأصول. 

ورغم هذاء يجب أن يكون الحوار مع ممثلي تلك الاتجاهات فكريًا مهذباء يتسم 
بالروح العلمية الباحئة عن الحقيقة» عن طريق المناقشةء والمحاورة» ونقد الآراء 
ودحضهاء وبيان الطرح الإسلامي لهاء مع التحلي بالاحترام والوقار حتى مع أقصى 
درجات الخلاف. 

هذا عن الأبعاد الثقافية لمشروع النهضة. أما الأبعاد الفكرية التي هي: 

فلسفة التجديد في المشروع الحضاري فهي محور الباب القادم بمشيئة الله ي: 


باه ؟ 


(١)انظر:‏ السابق ( ص ۹ .)۷١‏ 


المقومات الفكرية للنهضة 


المقومات الفكرية للتهضة ( ١‏ ) س سس سسس إ١‏ 


مَيحَّل 


الفكر: هو الإبداع المنهجي» والرؤى التي ينتجها مفكر ماء والتي تقدم حلولا 
للمشكلات السائدة فيه» ومن ثم فهو الأساس الذي يقوم عليه المشروع الفكري 
النهضوي لدى مفكر ماء أو مدرسة فكرية ماء وبانتشار الفكر يصبح ثقافة كما سبق 
بيانه في مدخل الباب السابق. 

ونقصد في هذا الباب إلى دراسة وتحليل الفلسفة التي يقوم عليها المشروع 
الحضاري لدى الفكر الحدائي العلماني» ولدى الفكر الإسلامي من خلال نموذجي 
الدراسة؛ فمن ناحية عامة: الدراسة تعتبر كلها في دراسة فلسفة الك وع الحضار 87 
ومن ناحية خاصة: الهدف من هذا الباب هو دراسة ( أصول الرؤية المنهجية ) 
من حيث: مرتكزات فلسفة التجديدء والعلاقة بين النص والاجتهادء والعلاقة بين 
الاجتهاد والتجديد» وانعكاس هذه الفلسفة على موضوعات مشروع النهضة التي 
هي ( فروع الرؤية المنهجية ). وكذلك دراسة الموقف من الحداثة الغربية» من حيث 
فلسفة العلاقة بين الحداثة الغربية والفكر الإسلامي المعاصرء والعلاقة بين الثقافة 
العربية والإسلام والحداثة» والموقف من المناهج والمفاهيم الغربية. 

وقد جاءت الدراسة في هذا الباب في فصلين: 

أولهما: فلسفة التجديد الأصولي» أي تلك التي تعتمد على مناهج أصول الفقه 
وأهمها المصلحة» وقد درسنا فيه: فلسفة المقاصد في الفكر المعاصر - بصورة 
مجملة - في المبحث الأول» ثم فلسفة التجديد من المنظور الإسلامي في المبحث 

الاي الع ين المنظور الحداثي العلماني في المبحث الثالث» وأردفنا 
' ذلك بتعقيب تحليلي نقدي مقارن على ما جاء في الفصل من قضايا. 

وفي الفصل الثاني: فلسفة التجديد الإبداعي التحديثي» أي تلك التي تعتمد على 

الإبداع الفكري الذاتيء بالتفكير الفلسفي في مشكلات مستجدات الحياة المعاصرة» 


۹۲ 
وقد قسمناه إلى مبحثين: 

درسنا في أولهما: دعوى الحداثة العربية « تبيئة المفاهيم والمناهج الماركسية ١‏ 
في الثقافة الإسلامية» وما يرتبط بذلك من قضايا. 

وفي الثاني: درسنا فلسفة التجديد الحداثي الإسلامي» من حيث التأسيس لمفهوم 
حداثة إسلامية» وفلسفة العلاقة بين الحداثة الخربية والحضارة الإسلامية المعاصرة» 
ثم أردفنا ذلك يتعقيب نقدي مقارن على ما جاء في الفصل من قضاياء ثم تعقيب عام 
على الباب. 


1Y 


لزل 


فلسفة التجديد الأصولى 


« فلسفة المقاصد » 


توطئة: 

أقصد ب « التجديد الأصولي » في الفكر المعاصر؛ تلك المناهج التجديدية 
التي تستخدم الآليات المنهجية في أصول الفقه الإسلامي بالاجتهاد في إيجاد الحلول 
لمشكلات القضايا الفكرية المعاصرة» ووسائل التجدد الحضاري المستقبلي. 

فليس القصد من عتوان هذا الفصل أن مفكرًا ما يجدد في مناهج أصول الفقه 
ذاتهاء ولكن المقصود هو دراسة عملية التجديد التي تقوم من خلالهاء وبواسطتهاء 
بالاجتهاد - مئلًا - في بيان موقف الإسلام من المستجدات المعاصرة في الأفكار 
والأشياءء فهو تجديد أصولي بواسطة مناهج أضبولية:ولشين دا في المناهج 
الأصولية ذاتها؛ لأن ذلك من مهام الأصوليين. 

والجهود والاهتمامات الفكرية؛ إما أن تدفع إلى لخدام مناهج من علوم 
أخرى؛ مثل: أصول الفقه» أو اقتراض مناهج من حضارات أخرى؛ مثل: الاقتراض 
العلماني للمناهج الغربية في تحليل الواقع الفكري والاجتماعي في العالم 
الإسلامي؛ وهو ما عُرف في الفكر العربي المعاصر باسم « تبيئة المفاهيم »» وإما 
بإبداع مناهج فكرية جديدة للتعامل مع المستجدات الفكرية في الحياة الفكرية 
والثقافية المعاصرة. 

فقا يكن فا عة ال تادا وما برط بياس وتان هة رة وة ب 
التجديد من خلالها لدى الخطاب الحداثي العربي» والخطاب الإسلامي» فإننا قسمنا 
دراسته في هذا الفصل إلى ثلاثة مباحث: 

أولها: فلسفة المقاصد في الفكر العربي المعاصر ( مدخل أصولي ). 

والثاني: فلسفة التجديد الأصولي الإسلامي. 


4+ ليلس يسيس سس سس سسحت المقوماتث الفكرية للنهضة )١(‏ 
والثالث: فلسفة التجديد الحداثي العلماني. 
ثم التعقيب النقدي المقارن على ما جاء في الفصل من قضايا ومشكلات. 


دن 


المقومات الفكرية للتهفة ( ١‏ ) سسس م ت وآ 


فلسقة المقاصد 


في الفكر العربي المعاصر 

فى إطار المشروعات الفكرية - من أجل النهضة - فى الفكر العربي المعاصر» 
ت هرو اة لمحتي على ده خا اه لادا ون 
دراسة اتجاهات هذه الجهود» نبدأ بعرض مفهومي الشريعة والمقاصد: 

فالشريعة تشمل مفهومين: 

الأول: الدين كله بعقائده وشعائره وآدابه وأخلاقه وتشريعاته ومعاملاته» وهي 
بذلك تشمل الأصول والفروع» والعقيدة والعمل» والنظر والتطبيق. 

0 الجانب التشريعي العملي في الدين؛ مثل: العبادات» والمعاملات؛ مما 

شؤون الصلة باللّه تعالى والتعبد له» كما يشمل شؤون الأسرة أو « الأحوال 

الشخصية » وشؤون المجتمع» وشؤون الأمة الكبرى» وشؤون الدولة والحكم 
وشؤون العلاقات الدولية» وهي بهذا تعني مقاصد الإسلام کلہ۔ 

أما معنى ١‏ مقاصد الشريعة ؛ فيراد بها: الغايات التي تهدف إليها النصوص من 
الأوامر والتواهي والإباحات» وتسعى الأحكام الجزئية إلى تحقيقها في حياة 
المكلفينء أفرانًا وأسدًا وجباعات وأمة+ويمكن أن يطلق على ع التقاضد» 
اسم: الحم التي تُطلب من وراء تشريع الأحكام أي: العلة الغائية من ورائها'". 

هذاء وتختلف المقاصد عن العلل التي ذكرها الأصوليون في مبحث القياس 
وعرفوها بأنها: الوصف الظاهر المنضبط المناسب للحكم"» فهذه العلة سبب 


(1) انظر: د. يوسف القرضاوي: دراسة في فقه مقاصد الشريعة بين المقاصد الكلية والنصوص الجرئية 
( ص 5١015‏ )اط( ا17اهم/ م ) دار الشروق» القاهرة. 

(۲) اتظر: السابق (ص 23٠‏ 951). 

(۳) معجم مصطلحات أصول الفقه: إعداد: د. شوقي ضيف» د. حسن الشاقعي» د. علي جمعة؛ وأخرين 
( ص۷۸ )» مجم اللغة العربية» القاهرة (4574١ه/ (pr‏ 


> س ويب سب سيت المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 
کک مقصدًا له" . 
ترتبط فلسفة المقاصد في الفكر الفقهي بنظرية المقاصد لدى الإمام الشاطبي 

5 هه ))» التي تقوم على أساس أن: تكاليف الشرع ترجع إلى حفظ مقاصدها 
في الخلق» وهي ثلاثة أقسام: ضرورية» وحاجية؛ وتحسينية: 

« أما الضروريات: فمعناها: أنه لا بد منها في قيام مصالح الدين والدنيا بحيث 
إذا فقدت لم تجر مصالح الدنيا على استقامة» بل على فساد وتهارج وفوت حياة» 
وفي الأخرى فوت النجاة والنعيم» والرجوع بالخسران المبين» والحفظ لها يكون 
بأمرين: أحدهما: ما يقيم أركانهاء ويثبت قواعدهاء وذلك عبارة عن مراعاتها من 
جاتب الوجود. والثاني: ما يدرأ عنها الاختلال الواقع أو المتوقع فيها وذلك عبارة 
عن مراعاتها من جانب العدم. 

وأما الحاجيات: فمعناها: أنه مفتقر إليهاء ورفع الضيق المؤدي في الغالب إلى 
الحرج والمشقة اللاحقة يفوت المطلوبء فإذا لم تراع» دخل على المكلفين - على 
الجملة - الحرج والمشقة؛ ولكنه لا يبلغ مبلغ الفساد العادي المتوقع في المصالح 
العامةء وهي جارية في العبادات. والعادات» والمعاملات. 

وأما التحسينيات: فمعناها الأخذ بما يليق من محاسن العادات وتجنب الآأحوال 
المدنسات التي تأنفها العقول الراجحات» ويجمع ذلك قسم مكار م الأخلاق »". 

هذاء وقد تأثر مفكرو الاتجاه الإسلامي المعاصرون بنظرية الإمام الشاطبي في 
المقاصد من خلال التقسيم السابق» فهي من جهة ترتبط بالتجديد الذي هو التطبيق 
العملي لمقاصد الشريعة؛ حيث إن: « القصد الأساسي من التشريع يعود بالمصلحة 
على كل مكلف بشرط أن ينقاد للشرع ويطبقه تطبيقًا عملي »© 

ا و افر اک و عا هرو الس ا عون ديه 
المقاصد - بمقومات النهوض الحضاريء فقد استخلصت هذه الفلسفة من النصوص 


(۱) انظر : القرضاوي : دراسة قي فقه مقاصد الشريعة ( ص 7١‏ ). 

(؟) المواققات في أصول الشريعة (؟/ ¥ )ومابعدها. شرحه وخرّج أحاديئه: : الشيخ: عبد اله دارزء وضع 
تراجمه: د. محمد عبد الله درازء طا (؟1411ه/ ١0م‏ )» دار الكتب العلمية» بيروت. 

(77) د. عبد اللطيف العبد: الأخلاق في الإسلام ( ص 1۷۲ )ء a10)‏ 6م )ء مكتبة دار العلوم» 
القاهرة. 


اللنومات الفكرية للتهضة ۹Y )١(‏ 


الشرعية مبحث مقاصد الشريعة الشامل لكل مصالح الدين والدنياء وبدونها تختل 
استقامة تلك المصالح» ومن ثم يختل البناء الحضاري للأمة. 

وترتبط فلسفة المقاصد في إطار الشرع الإسلامي بمبحث المصلحة؛ وهي لن 
المنفعة”"»» وفي اصطلاح الأصوليين: الوصف المناسب الذي شرع الحكم لأجل تحصيله 
تحقيقًا لمراد الشارع"» والمناسب هو: وصف ظاهر منضبط يحصل عقلا من ترتيب 
الحكم عليه ما يصلح أن يكون مقصودًا للشارع من حصول مصلحة أو دفع مفسدة'". 

ويَعَرّف الشاطبي المصالح « المرسلة » بأنها: « التي يرجع معناها إلى اعتبار 
المناسب الذي لا يشهد له أصل معين» فليس له على هذا شاهد شرعي على الخصوص» 
ولا كونه مناسبا بحيث إذا عرض على العقول تلقته بالقبول”'“. 

ويوضح الشيخ: عبد الله دراز معناها بقوله: « هي التي لم يشهد لها أصل شرعي 
من نص أو إجماع لا بالاعتبار ولا بالإلغاء »(©. 

ومن نماذجها التطبيقية: جمع المصحف وكتابته؛ فإنه لم يدل عليه نص من 
قبل الشارع؛ ولذا توقف فيه أبو بكر وعمر حتى تحققوا من أنه مصلحة في الدين 
تدخل تحت مقاصد الشرع في ذلك» ومثله ترتيب الدواوين وتدوين العلوم الشرعية 
وغيرهاء ففي مثل تدوين النحو - مثلًا - لم يشهد له دليل خاص» ولكنه شهد له أصل 
كلي قطعي يلائم مقاصد الشرع وتصرفاته”". 

ولكن ما معنى الإرسال في مفهوم « المصالح المرسلة »: 

يفْهُم من معنى الإرسال أمران: 

أ - أن يوكل أمر تقديم المصلحة إلى العقول البشرية» دون التقيد باعتبار الشارع» 
أو عدم اعتباره لها. 


.) ٩۷ معجم مصطلحات أصول الفقه ( ص‎ )١( 

(۲) الابق (ص لاه ). (۳) السابق (ص .)٠١٠١‏ 

(:) الاعتصام (؟1/ 9 )»جزآن في جلد واحدء تحقيق: هاني الحاج. المكتبة التوفيقية» القاهرة» د.ت» وانظر: 
الموافقات في أصول الشريعة (۱/ .)١۹‏ 

(۳4 /١( الموافقات » حاشية‎ ١ في شر وحه وتعليقاته ل‎ )٥( 

(5) انظر: السابق (۳۹/۱). 


و يسكت ب کک أو لفكي ةد 
ب - ألا يتقيد المجتهد في حكمه على ما يستجد من الأحداث المختلفة بالقياس 
على أصل منصوص عليه وإن تقيد بالمصالح والأهداف التي رمى إليها الشارع”". 
والمعتى الثاني هو الراجح والمعوّل عليه» والخلافات التي دارت بين الباحثين في 
الفكر المعاصرء ترجع إلى مقهوم الإرسال؛ من حيث التقيد باعتبار الشارع» والمصالح 
والأهداف التي رمى إليها من عدمه كما سيأتي بيانه. 
وكذلك يعرف هذا المجال الفقهي للاجتهاد عند الأصوليين ب« الاستصلاح » وهو 
« تشريع الحكم في واقعة لا نص فيها ولا إجماع؛ بناء على مراعاة مصلحة مرسلة 
أي: مطلقة» بمعنى أنها مصلحة لم يرد عن الشارع دليل لاعتيارها أو لإلغائها ». 
وتتبلور مواقف المعاصرين تجاه فلسفته في الشريعة الإسلامية إلى ثلاث مدارس 
فكرية؛ هي: 
١‏ - الاتجاه الظاهري النصي: ( فقه النصوص يمعزل عن المقاصد ): 
الذي يُعنى بالنصوص الجزئية ويتشيث بهاء ويفهمها فهمًا حرفيّاء بمعزل عمًا قصد 
الشرع من وراثها"» وهم فئات شتى» بعضهم يغلب عليه الطابع الديني» وبعضهم 
يغلب عليه الطابع السياسي» ومن سماتها: الحرفية في الفهم والتفسير» والجنوح إلى 
التشدد والتعسير» والاعتداد بالرأي إلى حد الغرور» والتجريح لمخالفيهم في الرأي 
إلى حد التكفير» وعدم المبالاة بإثارة الفتن الدينية والمذهبية“. 
؟ - الاتجاه التاريخاني: ( تعطيل النصوص باسم المصالح والمقاصد ): 
وهو يقوم على أسس فكرية علمانية ليبرالية ماركسية» فالتاريخانية: ‏ وجهة نظر 
تقوم على اعتبار موضوع معرفي معين بصفته نتيجة حالية لتطور يمكن تتبعه في 
التاريخ »2 وهو مفهوم يدل كذلك على: « مبدأ تاريخية المفاهيم» وموضوع معرفة 


(1) الشيخ علي حسب اللّه: أصول التشريع الإسلامي ( ص ٠١۸‏ )ء ط۲ ( ۹۹۷م )ء دار الفكر العري» 
القاهرة. 

(؟) الشيخ: عبد الوهاب خلاف: مصادر التشريع الإسلامي فيا لا نص فيه ( ص ۸١‏ ۸1 )» طه 
(1505ه/ ۱۹۸۲م )ء دار القلم» الكويت. 

(۳) انظر: القرضاوي: دراسة في فقه مقاصد الشريعة ( ص 10 ). 

(5) انظر: السايق ( ص 2.55 57 ) وما بعدها. 

(0) أندريه لالاند: موسوعة لالاند الملسقية (۲/ 51١‏ ). 


المقومات الفكرية للنهضة ( ١1‏ ) س م 74 
معينة» أي: إنه يدل على أن هذه المعرفة يحددها التاريخ وحركة المجتمع ». 

ويعرف محمد عابد الجابري - التاريخانية - بأنها: ارتباط الفكر بالواقع السياسي» 
والاجتماعي والاقتصادي الثقافي الذي أنتجه» أو على الأقل تحرك فيه" . 

وينطلق الماركسيون العرب من هذا المنهج التاريخاني في فلسفتهم التحديثية» 
مستدلين بأن: عمر بن الخطاب © عطّل التصوص باسم المصالح» وبفهمهم لرأي 
نجم الدين الطوفي ( ت 0ه )» وبمقولة: حيث توجد المصلحة فثم شرع الله 
وسيأتي مناقشة تلك الأدلة في مواضعها في المبحثين القادمين بمشيئة اللّه. 
٣‏ - اتجاه الإسلام الحضاري: 

وهو يربط بين النصوص الجزئية والمقاصد الكلية؛ ويفهم الجزئيات في ضوء 
الكليات» ولا يغلو في اتباع ظواهر النصوص والتمسك بحرفية الألفاظ غلو 
المدرسة النصيةء كما لا يفرّط؛ فيعمد إلى إهمال النصوص: إفراط المدرسة 
العلمائية التاريخانية. 

ومن سمات هذا الاتجاه: الإيمان بحكمة الشريعة وتضمنها لمصالح الخلق» 
وربط نصوصها وأحكامها بعضها ببعض» والنظرة المعتدلة لكل أمور الدين» والدنياء 
ووصل النصوص بواقع الحياة وواقع العصرء وتبني خط التيسير» والانفتاح على 
العالم» والحوار والتسامح”". 

ومرتكزات هذا الاتجاه؛ هي: 

١‏ - البحث عن مقصد النص قبل إصدار الحكم. 

۲ - فهم النص في ضوء أسبابه وملابساته. 

۳ - التمييز بين المقاصد الثابتة والوسائل المتغيرة. 

٤‏ - الملائمة بين الثوابت والمتغيرات. 


(۲) الجابري: المسألة الثقافية في الوطن العربي ( ص ۹٤‏ ). 
(۳) انظر: القرضاوي: دراسة في فقه مقاصد الشريعة ( ص ۱١۷‏ ). 


پم س سد القرمات الفكرية للنهضة )١(‏ 
ه - التمييز في الالتفات إلى المعاني بين العبادات والمعاملات”". 
إذن» في هذا المبحث - الذي هو وصفي للمفاهيم والاتجاهات - يتضح أن فلسفة 
المقاصد - بمفهومها الذي قمنا بعرضه - تتوزعها ثلاثة اتجاهات تختلف فيما بينها 
من حيث المناهج» والمرتكزاتء والنتائج» ولما كان الاتجاه الأول النصوصي ؛ 
قد قمنا بدراسة نقدية حوله فى الباب السايق؛ فإننا سنقتصر على دراسة الاتجاهين 
الأخيرين: التاريخاني» والإسلامي الحضاري: في المبحثين القادمين بمشيئة اللَّه: 


.) ٠١١ - ۱٤٥٤ص‎ ( انظر: السابق‎ )١( 


المقومات الفكرية للئهضة ( Y1 ) ١‏ 


فلسقة التجديد الأصولي الإسلامي 
التجديد لغةً: من جد بمعنى: اجتهد» وجَد اء جدة: حدّث بعد أن لم 
يكنء وصار جديداء وجد الشيم: قطعه. فهو مجدود وجديدء ويقال: جد النخلّ: 
قطع ثمره» وَأَجدٌ الشيء: أحدثه» والجادة: وسط الطريق» والطريق الأعظم الذي 
يجمع الطرّق20. 
وجاء لفظ : الجديد » في القرآن الكريم في مثل قوله تعالى: 


طوَإِن جب مَسَجَبُّ دوم آے دا كنا ترا وا ی حل دید 4[ الرعد: ه ]» وقوله سبحانه: 


عرس لاه 


لوالو لوذا كتاعظما ورقانًا أونا لَمَعوبُونَ خَلََا جَدِيدًا © [الإسراء: 44 ]» وقوله جل وعلا: ا وقالوا 


م کر د 


ودا لاف الَْرَضٍ ایتا لنى حى جدین بل هم بلقا رتوم كرون [ السجدة: ۰ 

والمراد بالخلق الجديد هنا هو البعث وإعادة الإنسان مرة أخرى يوم القيامة 
للحساب والجزاء فالعودة إلى مثل الحال الأولى من الينية الإنسانية يعد 
خلقًا حدیدًا“. 

وفي السنة النبوية: روى أبو هريرة عن رسول الله وي أنه قال: « إن الله يبعث لهذه 
الأمة على رأس كل مائة سنة مَن يجدد لها دينها »". 

ففي هذا الحديث تصريح بشرعية التجديد للدين» ولفظة «من » فيه تصلح للجمع» 
كما تصلح للمفرد؛ فقد يكون المجدد واحدًا وقد يكون أكثر من واحد» وكلمة الدين 
إذا أطلقت تعني أحد أمرين: 


.)١١١ ١1١9 المعجم الوسيط ( ص‎ )١( 

(؟) معجم ألفاظ القرآن الكريم ( ۲٠۷ /١‏ )ء وانظر: د. محمد المسير: التجديد الديني بين الحقيقة والوهم 
(ص 159 )» ضمن أبحاث: ١‏ الإسلام ومشروعات النهضة الحديئة »٠‏ ( مرجع سابق ). 

(*) أخرجه أبو داود: سنن أبي داود ( 17/9 )؛ الحديث رقم ( 1141 )0 من أربعة أجزاء تحقيق: محمد 
محبي الدين عبد الحميد؛ مع تعليقات: کال يوسف الحوت» والأحاديث مزيلة بأحكام الآلباني عليهاء وقال 
الألباني عن هذا الحديث: صحيح. 


)١( المقومات الفكرية للنهضة‎ YY 


أولهما: المنهج الإلهي الذي بعث الله به رسوله يل وأنزل به كتابه من العقائد 
والعبادات والأخلاق والتشريع» لينظم بهاء علاقة عالم الإنسان به 3 وعلاقة الناس 


والآخر: الحالة التي يكون عليها الإنسان في علاقته بالمعنى الأول فكرًا وشعورا 
ON‏ 
وعملا . 


والدين بالمعنى الأول من حيث هو أسس وأصول - ثابت لا يقبل التغير ولا التجديد 
من حيث هو حقيقة خارجية» أما بالمعنى الثاني: فهو يقبل التجديد؛ حيث جاء الدين 
فى الحديث مضانًا إلى الأمة» وليس مضافًا إلى الله بتعبير « ليجدد لها دينها 4. 
اعد ان حت غ :دين لان غا ا 

فالتجديد في الدين لا يعني إحداث تشريع لم يتزل به الوحيء أو تغيير حكم ثابت 
بدليل قطعي؛ ولكنه يعني: الكشف عن حكم اله في كل ما يجد من أحداث ويقع من 
نوازل ليس لها نص تشريعي مباشر أو صريح» مهما اختلف الزمان وتنوع المكان". 

ولح لحن ا ايشا اغا لدي العريق ای عاط بذرسول الل عند 
الفح متو لاح لديا قال: « جددوا إيمانكم ». 

- فلما قالوا: يا رسول اللّهه كيف تجدد إيماننا؟ 

- قال يك ٠‏ أكروا من قول لا إله إلا الله ». 

فالحديث الشريف يشير إلى تجديد أصول الإيمان؛ بإزالة ركام البدع والخرافات» 
والزيادات والنواقص. التي تطمس الحقائق» وتحجب فاعليتها؛ لتعود إلى جوهرها 


)١(‏ انظر: القرضاوي: الفقه الإسلامي بين الأصالة والتجديد ( ص ١7‏ )ء دار الصحوة القاهرة. 

(۲) انظر: السابق ( ص 77 )» ود. محمد الدسوقي: التجديد في الفقه الإسلامي ( القسم الأول )» ( ص ٤٤ء‏ 
٥‏ ) المجلى الأعلى للشؤون الإسلامية. سلسلة قضايا إسلامية» العدد ( ۷۷ ), القاهرة ( 14171١ه/‏ 
م 

(۳) انظر: القرضاوي: تجديد الدين في ضوء السّئة ( ص 18055 )» ضمن مجلة مركز بحوث السّنة والسيرة» 
جامعة قطرء العدد الثاني . 

(4) أخرجه الإمام أحمد: مسند الإمام أحمد بن حنبل» الحديث رقم ( /۱٤( ») 87١‏ ۳۲۷)» ويتكون من مسين 
يحلدًا حمستها الأخيرة فهارسء تحقيق: شعيب الأرنؤوط وآحرين» ط 3 (١147ه/‏ 1144م )ء مؤسسة الرسالة» 
بيروت» وأخرجه الألباني في صحيح وضعيف الجامع الصغير وزياداته» رقم ( 7575 )» وقال: صحيح. 


المقومات الفكرية للتهضة ( ۸)١‏ س 3917 
الحقيقي» وفي شهادة التوحيد رفض لكل الطواغيت التي يعظمها الناس ويعبدونها 
من دون اللّهء فهي تجديد يتحرر به الإنسان من قيود الطواغيت”". 

إذن» التجديد - في رأي محمد عمارة - نوعان: 

أ- تجديد في الأصول: أصول الإيمان بالتوحيد ( تجديد عقائدي ). 

ب - تجديد في الفروع: على مستوى مناهج التفكير التي تستنبط بها الأحكامء 
وعلى مستوى الأفكار التي تعبر عن متتجات هذه المناهج ( تجديد فكري ). 

والنوع الثاني هو التجديد في الفكر الإسلامي» ولهذا الفكر الإسلامي الذي هو 
ليس مجرد أمر مشروع وجائز ومقبول» أو حق على أهل الذكر والاختصاص وإنما 
هو سنة وضرورة وقانون» وبدونه تحدث الفجوة بين الشريعة الإسلامية التي هي 
وضع إلهي ثابت» ومقتضيات ومتطلبات الواقع المتغير والمتطور دائما وأبداء وكوة 
هذه الشريعة هي خاتمة شرائع السماء إلى الإنسان؛ فإن صلاحيتها لكل زمان ومكان 
مرهونةٌ بالتجديد الدائم في الفكر والفقه والخطاب الإسلامي لمواكبة مقتضيات 
ومتطلبات مستجدات الواقع المتطور دائما وأبدا". 

هذاء وإن تحليلى لفلسفة التجديد الأصولى لدى: محمد عمارة» سيكون - 
الل مو خيذل المجارر ا ٠‏ 

- علاقة الاجتهاد ب ١‏ التجديد »4. 

- العلاقة بين النص والاجتهاد. 

- فلسفة المقاصد. 

- الأبعاد الحضارية لفلسفة المقاصد. 
أولا: علاقة التجديد د ١‏ الاجتهاد »: 

وفي مجال الفكر الإسلامي يرتبط التجديد ب ١‏ الاجتهاد »: 


)١(‏ انظر: د.عمد عارة: الخطاب الديني بين التجديد الإسلامي والتبديد الأمريكاني ( ص ٩‏ )» طاء 
(٤۲ه/‏ ١٠٠م‏ )» مكتبة الشروق الدوليةء القاهرق». 

- وله: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص 8١‏ ). 

- وله: هذا إسلامنا ( ص 335 ۳٤‏ ), 

(۲) انظر: الخطاب الديني بين التجديد الإسلامي والتبديد الأمريكاني ( ص 7). 


٤ب‏ سس دد المقومات الفكرية للنهضة(١)‏ 
وهو لغة: بذل الجهد لنيل المطلوب الذي لا يخلو من كلفة ومشقة”". 
واصطلاحًا: بذل الفقيه الوسع في طلب الحكم الشرعي من أدلته””". 
ويزيد تعريف الشيخ علي حسب الله عن التعريف السابق ب ١‏ ..على وجه يحس 

فيه العجز عن المزيد . 
وفي الإطار نفسه ولكن بشيء من التفصيل نجد الشيخ محمد الخضري؛ يعرف 

الاجتهاد بأنه: « بذل الفقيه وسعه في طلب العلم بأحكام الشريعة» والاجتهاد التام في 

أن يبذل الوسع في الطلب» بحيث يحس من نفسه بالعجز عن مزيد الطلب ٩‏ . 
ولا يحرج مفهوم محمد عمارة للاجتهاد عن الإطار السابق» إلا آنه ينتقل به 

مباشرة إلى الهدف منه» فهو: 0 الاستنياط للأحكام الجديدة التى تجيب على علامات 

الاستفهام التي تطرحها مستجدات الواقع المتغير 06©. 
والتجديد بوصفه مجال العمل لحركة الفكر - في إطار مشروع النهضة الإسلامية 

الحضارية - يرتيط ارتباطًا وثيقًا بالاجتهادء وخاصة فى الأحوال الراهنة للأمة 

الإسلامية مما يجعل اليحث عن الحلول لمشكلاتها J‏ فريضة وضرورة دائمة 
هذا الواقع عن النسق الإسلامى العام» وحتى تستجيبا التشريعات لما يستجد 


من المستحدثات 4 
والتجديد من خلال الدين لد يعني أن هناك تناقضًا مع اكتمال الدين وصلاحيته 
لكل زمان ومكانء كما في؛ 


.) 5 معجم مصطلحات أصول الفقه: مجمع اللغة العربية ( ص‎ )١( 

(۲) السابق ( ص 8 ). 

() أصول التشريع الإسلامي ( ص 588 )ء ط۷ (14107هار ۹۹۷م )ء دار الفكر العري» القاهرة. 

(5) الشيخ: محمد الخضري: أصول الفقه: تحقيق: خيري سعيد ( ص 415 ). المكتية التوفيقية» القاهرة 
( ١۲٤۱ھ (pe‏ 

(5) الإسلام والتحديات ( ص 74). 

) 11۹ انظر: د. محمد عمارة هذا إسلامنا ( ص 16 )ء ومعركة المصطلحات بين الغرب والإسلام ( ص‎ )١( 
وما بعدها.‎ 


المقومات الفكرية للتهضة )١(‏ با ول۷ 


- قوله تعالی: ‏ اوم اکت كك دبج ومنت عم نت وََضِيتُ لَك الامكم 
دِينًا ‏ [ المائدة: 3]. 


- وقوله کو « تركت فيكم ما إن تمسكتم به لن تضلوا بعدي أبدًا؛ كتاب الله 


وسنت )00 


فالإسلام دين أوحى الله تعالى به إلى رسوله ية قد اكتملت أصوله وأركانه 
وشعائره» وأيضًا منهاجه - الذي هو شريعته - يوم اكتمل نزول القرآن الكريم» لكن 
الإسلام الدين لا يقف عند العقائد والشعائر» وإنما يتخذ موققًا من شؤون الحياة 
الدنياء وتنظيم حياة الإنسان الاجتماعية والمدنيةء ولما كانت أغلب شؤون الدنيا 
متغيرة متطورة دائمّاء فلقد وقف فيها الوحى والسنة النبوية التشريعية عند الكليات 
والمثل والمناهجء والفواعه والبجادي اة واا والخايات» دون النظم 
والتفاصيل والجزئيات”) 

ولما كان التجديدٌ تطورًا من داخل النسق الفكري الإسلاميء يفتح الباب للتطور 
مع الاحتفاظ بالمعالم والسمات؛ فإن محمد عمارة يفرق بين جانبين في التجديد: 

أولهما: التجديد بالاجتهاد في « شؤون الدين »: 

1 فلو شا لدف ار لائر قن عنة الله لأ مجان ها للراي 
ولا مكان قيها للاجتهاد؛ لأنها ثوابت لا يعتريها التغير والتطور. 

ب - فروع هذه الأصول وتفصيلاتهاء وهي التي كانت موضوعا لاجتهادات 
المجتهدين من عصر النبوة وحتى تبلور المذاهب الفقهية في عالم الإسلام: عن طرق 
إلحاق الفروع بالأصول بواسطة الاستدلال". 

والآخر: التجديد بالاجتهاد في « شؤون الدنيا »: 

وهي التي اكتفى فيها الوحي لحكمة - وبقصد - بتحديد ورسم « الأطر العامة » 
في كليات تتسم بالمرونة والعموم لتطور ّم الحياة بتغير المواطن وتعاقب القرون 
وتغير الملابسات» ومن ثم كان القصد هو إطلاق العنان للعقل الإنساني المسلم؛ كي 


. أخترجه الألباني: في صحيح وضعيف الجامع الصغير وزياداته» حديث رقم ( 5058 )» وقال عنه: صحيح‎ )١( 
.)۳۷ الإسلام والمستقبل ( ص‎ )۳( .)94 ٩۳ هذا إسلامنا( ص‎ )۲( 


)١(ةضهنلل المقومات الفكرية‎ ۲۷٦ 

يبدع ويخلق ويضيف ويجدد» ويغير في نظمه الدنيوية دونما قيد يقيده إلا مصلحة 
2 

جمهور الأمة المسترشدة بالتجربة الإنسانية و الكليات » و المقاصد » وه المثل 

العليا »» التي جاء بها الوحي « فلسفة للنظم الدنيوية »0". 

إذنء مفهوم التجديد لدى محمد عمارة ينطلق من الرؤية الإسلامية التي تفرق بين 
الثوابت والمتغيرات» وتجعل ميدان الاجتهاد فى المتغيرات التى ليس فيها نتصوص» 
فى إطار المقاصد الكلية للشريعة. 

غير أن رؤية محمد عمارة للتجديد ومجالاته يلاحظ فيها الفصل بين ما وصفه 
ب« شؤود الدين 4 و« شؤون الدنيا ى وفرّق بين الأصول والفروع في ١‏ شؤون 
الدين »» ولم يفرق بين الأصول والفروع في « شؤون الدنيا » التي لها أصولها الثابتة 
وفروعها كذلك. فالقرآن والسنة لم يتركا مجالا منهما دون وضع أصول ثوابت له 
وتفرقة محمد عمارة بينهما على النحو الذي حللته أعلاه تؤدي إلى الظن بأنه يحرر 
الجوانب الدنيوية من وجود ثوابت وجَعلها كلها متغيرات» وهذا بلا شك ليس مقصد 
محمد عمارة كما سيأتي بيانه. 

وللخروج من الاشتباه الذي يؤدي إليه تقسيم مجالات التجديد والاجتهاد إلى: 
« شؤون الدين » و١‏ شؤون الدنيا ‏ - تُصنّف على أساس أنواع الأحكام من حيث 
الثبات والتغير إلى: « أحكام ثابتة لا تنغير» وأحكام قابلة للتغير والتطور»”". 
ثانيًا: العلاقة بين النص والاجتهاد: 
أقوم في هذا المحور بتحليل رؤية محمد عمارة لهذا الجانب من منهجه» من خلال 
النقاط التالية: 

١‏ - يرى عمارة أن عبارة: « لا اجتهاد مع النص » التي شاعت في الفكر الإسلامي 
تؤدي إلى ادعاء التناقض بين النص والاجتهاد » وتعميم في معنى النص» وتعميم في 
الغاية من الاجتهاد مع وجود النص» ولجلاء هذا التناقض والتعميم فإنه يذهب إلى أن: 

العلاقة بين النص والاجتهاد هي علاقة التلازم والمصاحبة دائما وأبداء وبتعميم 
)١(‏ الابق ( ص ۳۸ ۳۹)۔ 

(1) اتظر: د. وهبة الزحيلي: تجديد الفقه الإسلامي ( ص ٠۷۲‏ ط1 ( ۲۲ھ ۲ م))» دار الفکر» دمشق. 


المقومات الفكرية للتهضة ( ١‏ ) ا س ددد 1/7 
وإطلاق؛ ذلك لأن موقف المجتهد أمام النص - كتابًا وسنةً - لا يعدو أن يكون واحدًا 


من المواقف الآتية: 

أ - أن يكون النص « ظني الثبوت »» وهنا لا خلاف على ضرورة الاجتهاد في 
ثبوت هذا النص. 

ب - أن يكون النص ١‏ ظني الدلالة » وهنا لا خلاف على ضرورة الاجتهاد في 
دلالة هذا النص. 

ج - أن يكون النص « ظني الدلالة والثبوت » وهنا لا خلاف على ضرورة 
الاجتهاد في دلالته وثبوته كليهما. 


د - أن يكون التص قطعي الدلالة والثبوت» وهذا هو الذي يحتاج الأمر معه إلى 
التفصيل الذي يرفع عن المنهج الإسلامي خطأ وخطر المقولة التي تزعم أن وجوده 
يعني عدم الحاجة إلى الاجتهاد”". 

۲ - وهو يرى كذلك أن الذي أثار وبثير اللبس في قضية العلاقة بين النصوص 
القطعية والاجتهاد - جاء من عدم التمييز بين نوعين من النصوص؛ هما: 

أ- النصوص قطعية الدلالة والثبوت المتعلقة بالثوابت الدينية: من عقيدة وشريعة 
في علوم الغيب وشعائر العبادات» والأمور التعبدية التي استأثر الله يل بعلم حكمتهاء 
ومن ثوابت الواجبات والحقوقء والمعاملات الدنيوية» ومقاصد الشريعة وقواعدها 
وحدودهاء في مثل هذه النصوص يقف نطاق الاجتهاد عند الفهم واستنباط الفروع 
والمقارنة والترجيح» وتحرير الأحكام» بلا تغيير أو تعطيل أو تجاوز أو استبدال". 

ب - النصوص قطعية الدلالة والثبوت التي تعلقت بأمور هي من الفروع الدنيوية 
والمتغيرات فيها والمعللة بعلة غائية: وهي التي يثير الموقف منها اللبس؛ لأن ١‏ وجود 
النص لم يمنع من الاجتهاد الذي يثمر حكمًا جديدًا يحقق المصلحة التي هي الغاية 


)١(‏ انظر: د. محمد عمارة: معالم المنهج الإسلامي ( ص ٩۴‏ ط ۱٤۲۹(1‏ ه/ 4١١1م‏ ) دار السلام, القاهرة. 
- الإسلاع والمستقبل ( عن 112437 ), 

- النص الإسلامي بين الاجتهاد والجمود والتاريخية ( ص 37 (of‏ 

- هل الإسلاع هو الحل لاا وكيف؟ ( ص 98 ). 

(7) انظر: معالم المنهج الإسلامي ( ص 94 -50). 


+ سسس المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 
من هذا النص المتعلق بالمتغيرات الدنيوية في الفروع؛ بل إن المنع من الاجتهاد مع 
النصوص المتعلقة بالثوابت ليس مرجعه وجود هذه النصوص؛ بل مرجعه حكمها 
وغاياتها والمصالح التي جاءت لها »". 

ولكن هل خرج عمارة من اللبس الذي تثيره هذه النصوص؟ 

۳ - أدلة محمد عمارة على جواز الاجتهاد في النصوص القطعية الدلالة والثبوت: 

إذا كانت الأحكام المؤسسة على النصوص القطعية لم تعد محققة للمقصد منها 
وهى المصلحة؛ فلا بد من الاجتهاد فيها ومعها؛ اجتهادًا يثمر حكمًا جديدًا يحقق 
ال ومن أدلة عمارة على رأيه: اجتهادات أمير المؤمنين عمر 
ابن الخطاب ضيه في : 

أ - إسقاطه سهم المؤلفة قلوبهم في توزيعه للزكاة. 

ب - وقفه إعمال حد السرقة في عام الرمادة. 

ج - وقفه الأرض الزراعية على المزارعين في البلاد المفتوحة ذات الأودية حول 
النيل ودجلة والفرات وبردى وغيرهاء ووضع الخراج عليها. 

د - أمره لحذيفة بن اليمان واليه على المدينة أن يطلق زو جته الكتابية. 

ه - إمضاء الطلاق الثلاث بلفظ واحد خلاقًا لما كان معمولا به منذ عصر النبوة. 

و - زيادته حد شرب الخمر إلى ثمانين بدلا من أربعين. 

ز - إسقاط اسم الجزية المأخوذة من بني تغلب وجعلها باسم الضريبة. 

ح - التسعير للسلع ولم يكن قبله. 

ط - اجتهاد الخليفة عثمان بن عفان ضيه في إقطاع مساحات من أرض الصوافي - 
التي كانت قبله ملكيتها ومنفعتها للأمة - إلى نفر من المسلمين . 

ولا حلاف مع محمد عمارة في أن هذه الأدلة اجتهاديةء غير أن ما قصد لإثباته من 
هذه الأدلة لا ينهض دلبلا مؤيدًا للاجتهاد في النصوص القطعية؛ فمقصد عمارة من 
مقن لأدلة ا لماعل فر نكر رسي فيرف إلى أن 


.)1١12031١7ص( السابق‎ )١( 
.) ۱١٤ - ٠٠۹ص‎ ( انظر: السابق‎ )۲( 


المقومات الفكرية للتهضة )١(‏ ا 77٠‏ دد وبل 
هذه الأدلة ليست متجاوزة لنصوص قطعية الدلالة والثبوت©. 

- نقد القرضاوي للجانب الأصولي في منهج محمد عمارة: 

من قبيل التقويم لمسيرة الاتجاه الإسلامي المعاصرء ودوره في التجديد في إطار 
مشروع النهضة الحضارية» قام القرضاوي بتقد وتقويم الجانب الأصولي في منهج 
محمد عمارة» وهو نقد ذاتي بين متفقين في المرجعية والهدف والمنهج» ومن ثم في 
المدرسة الفكرية والمشروع الفكري”. 

ويمكن تحليل نقد القرضاوي للآراء الأصولية لدى عمارة في النقاط التالية: 

١‏ - عبارة: ١‏ لا اجتهاد مع النص »: هي مقولة لعلماء الأصول» وليست من مقولات 
العوام» ونفي الاجتهاد المقصود هو ( الاجتهاد معه ) لا ( الاجتهاد فيه )؛ أي: إن 
الممنوع هو الاجتهاد في مقابلة النص ومعارضته. لا الاجتهاد في فهمه والاستنباط 
منه؛ لأن القرضاوي يذهب إلى أن الاجتهاد ثلاثة أنواع: 

أ - اجتهاد بياني: وهو الذي يقوم على دراسة النصوص وفقههاء واستخراج 
الأحكام منهاء وهذا اجتهاد مجمع عليه بين جميع المذاهب والمدارس الفقهية 
حتى الظاهرية. 

ب - اجتهاد قياسي: وهو إلحاق غير المنصوص عليه بالمنصوص عليه لعلة 
جامعة بينهماء وبه يقول جمهور الأمة ( وخالف في ذلك الظاهرية وبعض الشيعة 
والمعتزلة ). 


(1) انظر: - الشيخ عمد المدني: السلطة التشريعية في الإسلام ( ص 54 ) وما بعدهاء مطبعة حيمر القاهرة: 
ل ا. 

- الشيخ علي حسب اللَّه: أصول التشريع الإسلامي ( ص 3١‏ ). 

- الشيخ عبد الوهاب خلاف: مصادر التشريع الإسلامي فيا لا نص فيه ( ص ١74‏ 6 

-- الشيخ محمد الغزالي: دستور الوحدة الثقافية بين المسلمين ( ص10:44 )؛ دار الأنصارء القاهرة د.ت. 

- د. البوطى: ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية (ص 1607 )ء ط۳ 1477 ه/ 6١١٠م‏ ) دار الفكرء 
دمشى. ١‏ 

- د. يوسف القرضاوي: حوار حول العلاقة بين النص والاجتهادء ضمن أبحاث: حولية كلية الشريعة 
والدراسات الإسلامية» قطر ( ص ۱۳ ) وما بعدهاء العدد العاشر ( 1417هم/ 19917). 

(۲) انظر: د. عبارة: الدكتور يوسف القرضاوي المارسة الفكرية والمشروع الفكري ( ص ه ) وما بعدها 
( ص ١١‏ ) وما بعدها ( 1۹۹۷م )ء دار نهضة مصرء القاهرة. 


المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 

ج - اجتهاد استصلاحي: وهو الذي يقوم على رعاية المصالح ودرء المفاسد 
وملاحظة مقاصد الشريعة وقواعدهاء وليس فيما فيه نصوص جزئية خاصة» وأثبت 
التحقيق والاستقراء أن كل المذاهب الأربعة تقول به بشروطه وقيوده(". 

" - مفهوم الثوابت الدينية: يعترض القرضاوي على تقسيم محمد عمارة للثوابت 
المرتبطة بالنصوص القطعية إلى دينية ودنيوية؛ لأن الشريعة الإسلامية تتعلق أحكامها 
بالأمور الدنيوية التي منها: شؤون الأسرة من الزواج والطلاق والمواريث ونحوها. 
وشؤون المعاملات من البيوع والربا وغيرهاء وشؤون المآكل والمشارب» ويدخل 
فيه الميتة والدم ولحم الخنزير والخمرء وشؤون الجرائم والعقوبات والقصاص» 
وشؤون السياسة والحكم والعلاقات الدولية”. 

- ويتساءل القرضاوي: هل تخضع الأحكام في هذه المجالات كلها للاجتهاد 
والتغيير» وإن كان فيها نصوص قطعية الثبوت والدلالة؟ 

وهي بالطبع لا تخضع للتغيير ولا للاجتهاد معهاء إنما تخضع للاجتهاد فيهاء 
أي فهمها والاستنباط منها. 

وهي لما كانت لا تخضع للتغيير أو الاجتهاد معهاء فإن تقسيم محمد عمارة 
للثوابت إلى دينية ودنيوية - في إطار علاقتها بالاجتهاد - مخالف لطبيعة هذه 
النصوص؛ لهذا فهو قول متناقض يرد آخره على أوله؛ لآن معنى ( قطعية الدلالة ) في 
النص أنه لا يحتمل تأويلا» فلا يقبل تفسيرًا جديذاء وأن له معتى واحدًا ووجها واحدًا 
لايتسع لغيره بحال» وأن الإجماع اليقيني من الأمة منعقد على هذا المعنى". 

أما ما ذهب إليه محمد عمارة من أن النصوص أو الأحكام المستنبطة منها بعلة 
غائية» هي المصلحة التي تدور مع عللها وجودا وعدمًا؛ فإن القرضاوي يوافقه 
عليه" إلا أن القرضاوي يذهب إلى أن: « المصلحة دائما مع نص الشارع القطعي 
وحكمه» وهذا ما أثبته الاستقراء في جميع القضايا التي يريد بعض الناس فيها تجميد 


للا 


.)77 انظر: القرضاوي: حوار حول العلاقة بين النص والاجتهاد ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: القرضاوي: دارسة حول فقه مقاصد الشريعة بين المقاصد الكلية والمقاصد الجزئية ( ص ۱١۷‏ )ء 
وحوار حول العلاقة بين التص والاجتهاد ( ص 74). 

(۳) حوار حول العلاقة بين النص والاجتهاد ( ص 58 ). 

(5) السايق ( ص 78). 


ا ا ( 1) لدی .1ل 31 
الرباء أو الخمر أو نحوها ٤‏ . 

وما يرتبط بذلك من القول: « حيث توجد المصلحة فثم شرع الله 4؛ فإن القرضاوي 
يذهب إلى أنه: صحيح فيما لا نص فيه» أو فيما فيه نص ظني يحتمل أكثر من وجه 
وأما غير ذلك فالصواب أن نقول: « حيث يوجد شرع الله فثم مصلحة العباد ». 

وهذا هو الرأي الراجح؛ لمحافظته على النصوص القطعية الثبوت والدلالة من 
الانتهاك تحت دعوى الاجتهاد. 

۳ - مناقشة أدلة محمد عمارة على جواز الاجتهاد فيما جاء فيه نص قطعي الثبوت 
والدلالة: الأدلة التي استدل بها محمد عمارة لإثبات دعواه يخرج جميعها عن دائرة 
النصوص القطعية الثبوت والدلالةء التي هي مثار اللبس والنزاع» فأحكام الأدلة 
المذكورة هي: 

- إما نصوص قطعية الثبوت ظنية الدلالة. 

- وإما نصوص ظنية الثبوت والدلالة معا؛ كالنصوص الحديثية في التسعير وغيره. 

- وإما لا نصوص فيها أصلًا؛ كما في مسائل العطاء والتمييز والتسوية". 

لهذا؛ فإن الشيخ على حسب الله وغيره من علماء الأصول - كما سبقت 
الإشارة - يذهبون إلى أن: « ما فعله عمر # لم يكن في الواقع ناشءًا من تطور الأمة 
إلى حالة تستدعي وضع أحكام جديدة» تلغي النصوص وتحل محلها؛ بل نشا من 
عدم تحقق شروط العمل بتلك النصوصء أو هو من قبيل استثناء جزئيات من النص 
العام لمصلحة شرعية عارضة» فهو داخل في حكم ... معارضة المصلحة المشروعة 
لنص أو قياس عام »2). 


(1) السابق ( ص 58). 
(؟) الاجتهاد في الشريعة الإسلامية مع نظرات تحليلية في الاجتهاد المعاصر ( ص5 7٠١‏ ). وما بعدهاء ط . 
( ١47١ه/‏ 1449م ) دار القلمء القاهرة - الكويت. 

(۳) حوار حول العلاقة بين النص والاجتهاد ( ص ۳۷). 

(4) الشيخ علي حسب اللّه: أصول التشريع الإسلامي ( ص 178 ). 


۲ک سس سح المقومات الفكرية للنهضة ( ١‏ ) 

- الفاروق لم يجتهد في نصوص قطعية: 

معالجة القرضاوي لأدلة محمد عمارة يمكن بلورتها في الخطوط التالية: 

أ - أن اجتهاد عمر في إسقاط سهم المؤلفة قلوبهم لم يكن تعطيلا أو تعليقًا 
للنص» وإنما المحل هو الذي انعدم» فلو أن ظرفًا من الظروف على عهد عمر أو غيره 
من بعده قضى بأن يتألف الإمام قوما فتألفه؛ لأصبح موجودا فلا بد من إعطائه. 

ب - موقف عمر من إعمال حد السرقة في عام المجاعةء لم يعلق فيه نصا ولم 
ينسخ؛ لأنه فهم أن آخحذ المال في عام المجاعة لا يوصف بأنه سارق؛ لأنه يرى لنفسه 
حقًا فيما يُأخذ» والسرقة هي أخذ الإنسان ما لا حق له فيه. 

ج - عدم تقسيمه لأرض السواد على الغانمين في البلاد المفتوحة» لم يخالف 
فيه نصّاء فالسنة قسمتٌ الأرض المفتوحة - عنوة - في خيبر» ولم تقسمها في مكة 
وكلاهما سنة تتبع. 

د - أمر عمر لواليه على المدائن: حذيفة بن اليمان» بتطليق زو جثه» ليس فيه تغيير 
حكم ثبت بنص قطعي الدلالة بحال» فالنص أباح زواج المحصنات من الذين أوتوا 
الكتاب» وعمر خخاف أن يتهاونوا فى شرط الإحصان ويتزوجوامئهن غير المحصنات» 
شاعنا و لكين غاا 

ه - إيقاع الطلاق - الثلاث بلفظ واحد - تبين به الزوجة بينونة كبرى» ليس فيه 
نص قطعي الثبوت من قرآن أو سنة متواترة. 

و - اجتهاده في زيادة عقوبة حد شرب الخمرء لم يخالف فيه نضا قطعيًا ولا ظنيّا؛ 
لآن النبي لم يقدر حدًا معيئًا لشاربهاء ولو سلمنا أن لها حدّاء فإن زيادة عمر عليه تعتبر 
عقوبة تعزيرية» كما فعل عمر تغليظًا على شاربها في نهار رمضان. 

ز - إسقاط اسم الجزية عن نصارى بني تغلب وأخذها باسم الضريبة ليس فيه 
إسقاط حكم؛ إذ لا عبرة بالأسماء متى وضحت المسميات مراعاة لأنفة القوم. 

ح - مسآلة التسعير امتنع عنها الرسو ل بلا في حالة غلاء طبيعي» وليس نتيجة عوامل 
مفتعلة من تلاعب التجار بالأسعار واحتكار السلع» وتواطق وظلم للمستهلكين» وفي 
هذه الحالة لا يكون التسعير جائرًا بل واجبًا. 


المقرمات الفكرية للتهضة ( 1 ) سس ا ا ا سس A‏ 

ط - مسألة الصوافي في عهد عثمان لا يوجد فيها نص قطعي ولا ظني» وإنما هي 
مسألة اجتهادية”. 06 ٠ ٠ ٠‏ 

إذن» ماذهب إليه محمد عمارة من أدلة على جواز الاجتهاد فيما فيه نصوص قطعية» 
لا ينهض دليلًا على ما ذهب إليهء ولكن يلاحظ أنه كرر طباعة المؤلفات التي تحتوي 
على هذه القضية: ١‏ العلاقة بين النص والاجتهاد "0" حتى بعد تنبيه الشيخ القرضاوي 
له من خلال تقريره الذي علق فيه على رأي محمد عمارة في هذه المسألة"". 

ورغم ذلك فإن موقف محمد عمارة من النصوص القطعية الدلالة» لا زال محافظًا؛ 
لآن ما أورده من أدلة ليس في مسائل ترتبط بنصوص قطعية الدلالة» بل هي ترتبط 
بالظني منهاء أو ما ليس فيه نصوص أصلاء وبهذا ظلت النصوص القطعية بمتأى عن 
الانتهاك الذي ينتج عن الاجتهاد معها في الحكم. 

- ويلاحظ من خلال ما سبق أنه لا خلاف مع محمد عمارة إلا في نقطتين: 

- مسألة التفرقة بين الثوابت الدينية» والثوابت الدنيوية - كما سبقت الإشارة -. 

- وقوله بجواز الاجتهاد فيما فيه نص قطعيء إلا إذا كان يقصد الاجتهاد في النص 
I A EUAN GES‏ ۰ 

والراجح أنه لم يهدف إلى تجاوز النصوص القطعية وانتهاكهاء بل هناك لبس لديه 
وهو ظنه أن اجتهادات عمر هي في نصوص قطعية» والحق أنها اجتهادات في مسألة 
التطبيق» فالذي تجاوزه عمر ليس النص؛ بل إن النص هو الذي تجاوز محل التطبيق 
في بعض وقائع الأدلة التي أوردها محمد عمارة. 

ولكن يبدو أن الذي يقصده محمد عمارة - ووافقه عليه القرضاوي - مسألة العلة 
المأخوذة من النص فهو يؤكد على أن: « القاعدة الإسلامية القائلة: إن الأحكام تدور 


») ٠١7 انظر: القرضاوي: دراسة في فقه مقاصد الشريعة بين المقاصد الكلية والمقاصد الجزئية ( ص‎ )١( 
وما بعدهاء وحوار حول العلاقة بين النص والاجتهاد ( ص 70 ) وما بعدها.‎ 

(۲) معام المنهج الإسلامي ( ص 11 ) وما بعدهاء الإسلام والمستقبل» ( ص 47 ) وما بعدهاء النص الإسلامي 
بين الاجتهاد والحمود والتاريخية ( ص ”77 ) وما بعدها. 

(۳) انظر: حوار حول العلاقة بين النص والاجتهاد ( ص11:15 ). 

(1) انظر: السابق ( ص 58 ). 


YA‏ تي 77 کک 
مع عللها وجودًا وعدمًا؛ فالأحكام المعللة بعلة» أو الواقعة في إطار الاستدلال العقلي» 
والمتعلقة ب« المتغيرات ؛ - مثل هذه الأحكام - التغير والتطور فيها وارد» بتغير الواقع 
والعلة في حكمهاء أي: إن الاجتهاد مع النص هنا أمر وارد وليس بغريب . 

ولا شك في أن العلة التي يقاس عليها هي التي يُسْتَنبَط من النصوصء وعلى هذاء 
فإن الاجتهاد في فهم النص هو الذي يؤدي إليهاء وفي أدلة اجتهاد عمر لم توجد العلة 
ومحلهاء وبالتالي لم يعمل النص لانعدام محل تطبيقه والأسباب الموجبة له» وبهذا 
تبقى النصوص قطعية الدلالة بمنأى عن تجاوزها بأية حال إلا بمسوغ شرعي. 
ثالثا: فلسفة المقاصد في مشروع محمد عمارة: 

إن الجانب الأصولي الذي يقوم عليه الفكر التجديدي لدى محمد عمارة؛ يفهم - 
من خلال ما سيق - في ضوء أمرين: 

أولهما: التفرقة بين الاجتهاد في النصء والاجتهاد مع النص. وما يقصده محمد 
عمارة هو النوع الأول من حيث؛ فهم النص والاستنباط منه بالقياس عليه - حسب 
شروط القياس - أو الاجتهاد فى معرفة المصلحة والحكمة من النص» أو مجموعة 
ر وسو بهذا اد في ال 

والآخر: الاجتهاد في النص لا يعني: « تجاوز الأحكام أو تغييرها أو تعطيلهاء 
أو استبدالهاء وإلا خرج الأمر عن الاجتهاد في الدين إلى نسخ الدين *". 

وبناءً على هذا فإنه يفرق بين النصوص المتعلقة بالثوابت» والنصوص المتعلقة 
بالمتغيرات» فالأولى: لا يجوز تغييرها أو تعطيلهاء والثانية: المتعلقة بالمتغيرات 
والمعللة بعلة غائية؛ فهي: 3 مرادة لعللها وغاياتها ومقاصدهاء وهي تحقيق مصالح 
العبادء وأحكامها تدور مع عللها وجودا وعدما 4 , 

علاقة المصلحة بالنص: ١‏ 

من حيث علاقة المصلحة بالنص؛ فإن المصلحة لا تخرج عن الإطار العام الذي 
حددته نصوص الشريعة؛ ففيما يتعلق بعمران الأرض وتطور المجتمع والمشروع 
الحضاري المنشود لإنهاض الأمة» وكل شؤون الدنيا تبدع في إطار الكليات 


(١)الإسلام‏ والمستقبل ( ص 74). (؟ - 4) معام المنهج الإسلامي ( ص 55 ). 


القومات الفكرية للتهضة )١(‏ د د وړ 
الدينية وفق مصلحة مجموع الأمة؛ التي هي في فلسفة الإسلام التشريعية نص من 
النصوص؛ ولذلك غلب الرأي القائل: إذا تعارضت المصلحة مع النص» وجب 
علي المصلحة» نهو اكليم لض على نر را بخرج يذلك عن الترام ثوابت 
الدين وأحكامه”". 

والتزام ثوابت الدين وأحكامه؛ لا بد فيها من الملائمة لمقاصد الشارع» كما ذهب 
الإمام الشاطبي مبيتا أن المصلحة لا بد فيها من: « الملائمة لمقاصد الشارع بحيث 
لا تنافي صلا من أصوله ولا دليلًا من دلائله ». 

ومن حيث الفرق بين المصلحة الشرعية في الفقه الإسلامي» والمنفعة الوضعية في 
الفكر الغربي» فإن محمد عمارة يذهب إلى أن: ٠‏ 

أ - المنظومات القانونية الرومانية واللاتينية تغيت ضبط حركة الواقع» وتحقيق 
المصلحة والمنفعة الإنسانية بالمعنى الدنيوي غير الملتزم بأحكام الدين وحدوداللَّه 
وقيم الأخلاق» فمنطلقات المنظومات القانونية الوضعية هي العالم والواقء؟ 

فالمجتمع العلماني كما تحدد في أورباء « العلمانية » تتسم قيمه ب 3 النفعية »» 

أي: الإعلاء من مقام المصلحة بصدد القيم الأولية في المجتمع؛ فهي مرتبطة باللذة 
والشهوة» ومطلق المنفعة بالمعايير الدنيوية الخالصة©. 

ب - أما في الإسلام فقد ارتبطت المنفعة بالأخلاق» والمصلحة بالمقاصد 
الشرعية وسعادة الدنيا والنجاة يوم الدين» فالمصلحة في القانون الإسلامي هي 
اللخ الخري N E E‏ 
لوي E‏ 
والممات“ 


.)٠١١ انظر: د. عمارة: الاستقلال الحضاري ( ص‎ )١( 

(؟)الاعتصام ( ص 1324 ). 

(۳) انظر: د. عيارة: الشريعة الإسلامية والعلهانية الغربية( ص ۱٤‏ )» ط۰۱( 1477ه/ 5٠١7‏ )»دار الشروق» 
القاهرة. 

(5) د. عيارة: نمضتنا الحديئة بين العليانية والإسلام ( ص١٠‏ )ء طىء )4161۸ ۷م )» دار الرشاد. 
القأهرة. 

(5) انظر: د. عمارة: الشريعة الإسلامية والعلمانية الغربية ( ص 7”5). 


۹۹ سسس المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 

ويرتبط بالفرق بين المصلحة الشرعيةء والمنفعة الوضعيةء دور العقل في عملية 
إدراك أوجه المصلحةء ومدى ارتباطه بالشرع: ٠‏ 

أ- تقف المنظومات القانونية الغربية في معايير التحسين والتقبيح عند العقل 
المجرد والحواس وتجاريهاء وسيادة الإنسان للكون. 

- أما المنهاج الإسلامي؛ فهو يضيف إلى العقل المجرد وتجارب الحواس 

معيار الشرع بأوامره ونواهيه» انطلاقًا من تميز النظرة الإسلامية إلى مكانة الإنسان 
في الكون فهو خليفة اللّه في الأرض» محكوم عقله وتجربته وهما نسبيتا الإدراك 
بحدود حقوق الله الذي استخلفه. وبالعلم الإلهي الكلي والمحيط والذي منه 
الشريعة الإسلامية» التي هي بنود وعقد عهد الاستخلاف”". 
رابعًا: الأبعاد الحضارية لفلسفة المقاصد: ( علاقة المقاصد بالمشروع الحضاري ): 

ترتبط فلسفة المقاصد بمقومات النهوض الحضاريء وقد استخلصت هذه 
الفلسفة من النصوص الشرعية؛ مبحث مقاصد الشريعة الشامل لكافة أسس مقومات 
الحضارة الإنسانية» والتي تقوم عليها مصالح الدين والدنياء وبدونها تختل استقامة 
المصالح» فتهدد الحياة في الدنيا والنجاة والنعيم في الآخرة. 

وهذه الضرورات التي تمثل مقومات النهضة الحضارية هي: 

١‏ - الحفاظ على الدين وإقامته تهذيبًا للنفس وسياسة للدنيا بشريعته. 

۲ - الحفاظ على الإنسان خليفة لله ييل في استعمار الأرض. 

٣‏ - والحفاظ على العقل الإنساني» مَلكة يحَصل بها الصواب البشري؛ ليزامل 
الصواب الذي جاء به الوحي في هداية الإنسان. 

؛ - والحفاظ على الأنساب والأعراضء تلبية للفطرة الإنسانية السويةء وتنمية 
لعوامل الاختصاص الحافزة على السعي والإبداع. 

ه - الحفاظ على المال بما يعنيه من حل الكسب ورشد الإنفاق» وخير 
الاستثمار اال الجامع بين ةلاه المستخلفة عن الله في التمتع بالأموال 
والثروات”” 


(1) انظر: السابق ( ص .)١4‏ 
(۲) انظر: د. محمد عيارة: الإبداع الفكري والخصوصية الحضارية ( ص ٤٤ء‏ 45 ). 


المقنومات الفكرية للنهضة )١(‏ سي ب ب سس يي 0 

هذا؛ وإن فلسفة المقاصد والتي تتأسس على مقصد الشارع في حفظ الضروريات 
الخاصة بالإنسان» لها أبعاد حضارية تدفع إلى التجديد وابتكار الحلول للمشكلات 
المتجددة في الزمان والمكان في إطار الدين؛ لأنه ‏ لو عدم الدين عدم ترتيب الجزاء 
المُرتجى» ولو عَدِم المكلف لعدِم من يتدين» ولو عَم العقل لامتنع التديّن» ولو 
عَم النسل لم يكن في العادة بقاء» ولو عدم المال لم يبق عيش... وهذا كله معلوم 
لا يرتاب فيه من عرف ترتيب أحوال الدنياء وأنها زد للآخرة ». 

والدور الحضاري للاجتهاد الفقهي الملتزم بالشروط والضوابط التي لا تخرج به 
عن الإطار الشرعي الإسلامي» من ضرورات العصر وواجباته» لكي يمكن الوصول 
من خلال الربط بين النص والواقع إلى ما وسمه أحد العلماء المعاصرين ب ١‏ أأصول 
الفقه الحضاري 6 والذي تنبع أهميته من كونه: ١‏ يضيف إلى الفقه الموروث 
الخاص بفهم النص... ما يمكن أن يكون أداة لمدارسة الواقع» مستفيدين من كل أنواع 
المناهج التي استخدمت في العرض والتحليل في العلوم الاجتماعية والإنسانية؛ بل 
والكونية» من غير أن نتخذ مناهج التوفيق أو التلفيق» أو القبول المطلق» والرفض 
المطلقء أو الانتقاء العشوائي» بل تكون الاستفادة بإنشاء أداة يتعلمها المفتي» 
واک زهاني را فا اه وف ت ماج إل رد اه لتم 
بصورة متأنية تبني ولا تهدم وتنفع ولا تضر ». 

والرآي السابق قائم على أساس العلاقة بين علم أصول الفقه والفلسفةء والدور 
الحضاري يكون بتشغيل هذه العلاقة في إطار نظرية المعرفة الإسلامية التي تربط بين 
فقه النص» وفقه الواقع المتجدد. 

إذن؛ فلسفة التجديد الأصولي لدى محمد عمارة تنطلق من خلال علاقة التجديد 
بالاجتهاد في الفقه الإسلامي» بالاجتهاد في النصوص الشرعية من حيث فهمها 
والاستنباط منها عن طريق القياسء أو الاجتهاد في معرفة أوجه المصلحة. 


.)١15 /۲( الشاطبى: الموافقات‎ )١( 

(1) د. علي جمعة محمد: علم أصول الفقه وعلاقته بالفلفة ( ص ۳۲ ). المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 
القاهرة (/1411ه/ 1م( 

(۳) السابق ( ص77 ). 


> سسسسععنيبب م ب بسح المقومات الفكرية للنهضة ١(‏ ) 

وذلك مع تفرقته بين المصلحة في الشريعة الإسلامية؛ والمصلحة في مفهوم 
المنفعة في الفلسفة الغربية؛ حيث تنطلق الأولى من المنهج القرآني الذي أعطى للعقل 
دورا في مسألة التحسين والتقبيح» وفق ضوابط لا تخرج عن حدود الإطار القرآني» 
ونظرية الاستخلاف الإلهي للإنسان» بخلاف المنفعة في الفكر الغربي التي تطلق 
العنان للعقل في عملية التحسين والتقبيح من خلال اللذة ومطلق المنفعة البشرية. 

وكان النقد الذي توجه إلى الجانب الأصولي للمنهج لدى محمد عمارة هو: 
تفرقته بين الثوابت والمتغيرات على أساس: الثوابت الدينية والثوابت الدنيوية» وعدم 
قابلية الأولى للاجتهاد» وقايلية الثانية» مما يُوحي بالظن أنه يقصد أو يهدف إلى القول 
بالاجتهاد مع الأحكام الدنيوية الثابت منها والمتغير» في حين أنه لا يقصد ذلك» كما 
اتضح في مواضع أخرى"". 

وكذلك استدلاله باجتهادات عمر بن الخطاب» على جواز الاجتهاد في التنصوص 
القطعية» وهي فعا اجتهادات في نصوصء ولكنها ليست اجتهادات مع نصوص» 
فالفاروق اجتهد في إعمال النص» ولم يجتهد في ترك النص أو تجاوزه. 

ورغم ذلك فإن آراء محمد عمارة في العلاقة بين فلسفة المقاصد ومشروع النهضة 
الحضارية تُعَد من الإسهامات الفكرية الإسلامية فى النهضة الفكرية المعاصرة» 
التي تحافظ على قداسة النصوص الدينية» و تداقم عنها صد الهحجمَات العلمانية في 
الداخل والخارج. 


2 # 


.( ١7 راجع: د. عمارة: الشريعة الإسلامية والعلمانية الغربية ( ص‎ )١( 


المقومات الفكرية للنهضة ( ١‏ ) ۸۹ 


فلسفة التجديد الحدائى العلماني 


في الفكر العربي المعاصر ظهر تيار عَلماني يستخدم آليات « علم أصول الفقه 
الإسلامي » في التكريس للأفكار العلمانية الغربية التي تطورت في الفكر الغربي 
المعاصر إلى ما عرف ب« الحداثة » كما سبق بيانه في غير موضع. 

وهذه الجهود الحدائية العربية تهدف من خلال استخدام آليات أصول الفقه إلى: 
إثبات تاريخية أحكام القرآن» وعدم مواكبتها للتطور التاريخي» من خلال توظيفها 
ل * أسباب النزول والنسخ » - من وجهة نظرها - من جهة”"» والهجوم الفكري على 
المنهج الأصولي الفقهي لدى الإمام الشافعيء وإيراز الفكر الفقهي المقاصدي لدى 
الإمام الشاطبي» ونجم الدين الطوفي - من منظور علماني - من جهة أخرى”". 

ومن هذه الجهود الحداثية في الفكر العربي المعاصر؛ جهود محمد عابد الجايري» 
الذي تقوم فلسفته للمقاصد على المحاور التالية: 

١‏ - قابلية الشريعة الإسلامية للتطور عن طريق الاجتهاد. 

؟ - تغيّر الأحكام بتغير الأزمنة والأمكنة والوضعيات الاجتماعية من خلال 
أسباب النزول. 

۳ - التأويل الظاهر للنص عندما يتعارض مع ما يقرره العقل. 

؛ - إذا تعارض حكم شرعي - في ظرف من الظروف - مع المصلحة وجب 


)١(‏ انظر: محمد عابد الجابري: بنية العقل العري ( ص ٥۳١‏ )» ود. محمد أركون: تاريخية الفكر الإسلامي 
قراءة عملية ( ص ٠١١‏ ) وما بعدهاء ترجمة: هاشم صالح» ط؟, ( 1157م » المركز الثقاني العري» المغرب» 
وعمد سعيد العشباوي: مقاصد الشريعة ( ص ١١5‏ ) وما بعدها ( ص ۱۷۸ ) وما بعدهاء ط:.(151150اه/ 
م ) مدبول الصغير» القاهرة. 

(۲) انظر: الجابري: بنية العقل العربي ( ص ۲۲ - ۲۲۶ ۲۹ - ۳۴ ) وما بعدها( ص ١١١‏ ) وما بعدهاء ود. نصر 
حامد أبو زيد: الإمام الشافعي وتأسيس الأيديولوجيا الوسطية ( ص ۲١‏ ) وما بعدهاء القاهرة ( 1585م ): 
ومحمد سعيد العشباوي: الإسلام السياسي ( ص 15١‏ ) القاهرةء ( 1945م ). 


وم المقومات الفكرية للنهضة ( ١‏ ) 
تقديم المصلحة"". ٍ 

ففى إطار العلاقة بين الحداثة والاجتهاد الأصولى والتجديد؛ يفرق الجابري بين 
ال وا ا فالدين ا حاون عا تمي وت لهو عزن اه 
الكلمة: أن أك الأدنان مر اغا تفن وال زه قم مرق ارهن اة 
وهي القرآن والحديث هناك ما يعرف بالناسخ والمنسوخ؛ أي هناك أحكام نزلت كي 
تجيب على قضايا مطروحة في وضعية معينة» ثم عندما تغيرت الوضعية جاء الناسخ 
بأحكام ار اهناسية 06 

أما الفكر الديني - في رأي الجابري - فهو الذي بدأ بانقطاع الوحي بوفاة 
الرسول ب « وهو الاجتهاد الذي بدأ مباشرة في سقيفة بني ساعدة حول من يخلف 
النبي.. ثم توالت الاجتهادات في جميع الميادين» عبر العصور والأمكنة والأزمنة 
بعضها يكمل بعضًا وبعضها ينسخ بعضًا ». 

وبناء على أن الفكر الديني في الإسلام فكر متفتح ومنفتح» وليس متغلقًا لا في 
آفاقه النظرية» ولا في تطبيقاته العملية؛ فإن الجابري يذهب إلى أن علماء الإسلام 
مجمعون - ولو بدرجات متفاوتة - على أمرين أساسيين: 

أولهما: على مستوى العقيدة؛ اللجوء إلى تأويل ظاهر للنص عندما يتعارض مع 
ما يقرره العقل. 

الآخر: على مستوى الشريعة؛ ففقهاء الإسلام مجمعون كلهم على اعتبار 
المصلحة العامة المقصد الأول والمرجعى لمقاصد الشريعة» وبالتالى فإذا تعارض 
حكم شرعي في ظرف من الظروف مع المصلحة العامة وجب اعتبار المصلحة؛ لأن 
الأحكام الشرعية» بل الدين كله إنما جاء لمصلحة الإنسان فردًا أو جماعة. 

وعلى الجابري - في آرائه السابقة - مؤاخذات؛ منها: الربط بين « الناسخ 
والمنسوخ 4 في القرآن» وتغير ير الواقع وبتعبيره: فعندما تغيرت الوضعية جاء الناسخ 
بأحكام أخرى مناسية. ليستدل على أن تغير الأحكام مستمر حتى بعد عصر الرسالة؛ 


)١(‏ انظر: الجابري: المسألة الثقافية ( ص 7504 ) وما يعدها. 

- التراث والحداثة ( ص 685 ) وما بعدها۔ 

- وجهة نظرء نحو إعادة بناء قضايا الفكر العري المعاصر ( ص ٥۳‏ ) وما بعدها. 

(؟) الجابري: المسألة الثقافية ( ص )٤ ۳( .) ٠٠۹‏ السايق ( ص .)55١‏ 


المقومات الفكرية للتهضة ( ١‏ ) س س ب لصي إإإ 


عن طريق الاجتهاد» وهذا يؤدي إلى القول بنسخ النصوص كليةء وإلا فعلام يربط 
الجابري بين مسألة التطور والتغيرٌ والناسخ والمنسوخ؟ 

االخواريي ساني رونا بر رين إل الول كاري وا ااي 
بالواقع الاجتماعي؛ بمعنى أن الأحكام الشرعية اتعكاس للأوضاع الاجتماعية 
وليست أحكاما سماوية» يؤيد هذا الاتهام» وصف الجابري للقرآن والسنة بأنهما 
تراث وماض باعتبارهما تاريخا. 

فالقراءة العصرية للتراث ( النصوص الدينية» والعلوم والمعارف ) التي يقترحها 
الجابري ويطبقها تهدف إلى: « جعل المقروء معاصرًا لنفسه على صعيد الإشكالية 
النظرية والمحتوى المعرفي والعضجون الأيديولوجي» أي قراءته فى مط الاجتماعي 
التاريخي من جهةء وفي ذات الوقت جعله معاصرًا لنا من جهة أخرى على صعيد 
الفهم والمعقولية »(©. 

ولا حلاف على هذا المنهج المقترح في قراءة التراث» إلا ياعتبار التراث مجموعة 
العلوم والمعارف والصناعات» أما ضم النص الديني - قرآناً وسنة - ضمن التراث» 
وقراءته باقتراح الجابري السابق» فهو ما لا أوافقه عليه؛ لأنه يهدف إلى تجاوز النص 
القرآني والنبوي والقول بتاريخيته» أي ارتباطه بالبيئة» للقفز على أحكامه» تحت 
القول بالمصلحة. 

من نماذج ذلك: قراءة الجابري للحكم الشرعي في قوله تعالى: للدم مغل حَظٍ 
انين 14 النساء: 1١‏ ]» فهو يرى أن هذا النص نزل في محيط اجتماعي خاص؛ لأنه 
لما كانت المصاهرة للأباعد غير المحارم تثير مشاكل تتعلق بالإرث؛ فإن توريث 
البنت قد يؤدي إلى الإخلال بالتوازن الاقتصادي في المجتمع القبلي؛ خصوصا في 
ظل تعدد الزوجات؛ فعندما: « جاء الإسلام وكان يمثل زمن نزول القرآن التشريعي 
بالمدينة» مرحلة الانتقال من مجتمع اللادولة إلى مجتمع الدولة أقر نوعا من الحل 
الوسط يتناسب مع المرحلة الجديدة» وهكذاء فبدلا من حرمان البنت من الإرث 
جملة» منحها ( النصف )00", 


.) ٠١ انظر: الجابري: التراث والحداثة ( ص‎ )١( 
.) ٥١ التراث والحداثة ( ص‎ )۲( 


47> ۹" سس سيبس ست المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 

وهو يؤكد على دور المحيط الاجتماعي في تشكيل التشريع بأن: « بساطة الاقتصاد 
آنذاك ومحدودية الملكية ( تجعل ) توريث البنت ( النصف ) فقط يجد تبريره 
ومصداقيته في المجتمع الإسلامي الناشئ» في خصوصياته ومتطلبات نوع العدالة 
التي تلائمه.. لأن في الحل الوسط حفاطًا على التوازن الذي تستحيل الحياة بدونه في 
المجتمع القبلي 6”"". 

وبتاء على الرأي السابق» فإن الجابري يذهب إلى أن العقل المعاصر يمكن أن: 
يفهم ويتفهم الحكم الشرعي الإسلامي بوصفه حكمًا يستجيب تمامًا لمتطلبات 
المجتمع الذي خاطبه أول مرة. إنه حكم جاء في إطار « معهود العرب » بتعبير 
الفقهاء... ففي جبال الأطلس بالمغرب؛ حيث الأرض مشاعة بين القبائل؛ وحيث 
كانت النزاعات والحروب تندلع بأدنى سبب.. أمام هذه الوضعية» اضطر بعض 
الفقهاء إلى الافتاء بما يفيد أن البنت إذا استغنت بزوجها فلا إرث لها »". 

وهو يرى أن هذه الفتوى رغم مخالفتها للحكم الشرعيء إلا أن الذي اعتبر فيها 
هو: « المصلحةء وهي هنا درء الفتنق» ومعلوم أن هناك من الفقهاء المجتهدين من 
يرى أن النص إذا تعارض مع المصلحة أخذ بالمصلحة؛ لأنها الهدف من النص »". 

ولقد أوردت تفاصيل رأي الجابري - على طولها - لبيان أنه يهدف من خلال 
مشروعه إلى تجاوز أحكام الشرع» من خلال ربطها بالمجال الاجتماعي في عصر 
نزول الوحيء لتكريس القول بتاريخية الأحكام تحت مظلة القول بالمصلحة» 
والاستدلال بالآراء الشاذة التي لم يأتِ بتفاصيلها وحيثياتها إلا بما يخدم هدفه. 

فالقول بأن: « النص إذا تعارض مع المصلحة أذ بالمصلحة؛ لأنها الهدف من 
النص ». ليس على إطلاقه؛ إلا باعتبار الشارع لهذه المصلحة وعدمه» واعتبار الشارع 
يكون بشهادته باعتبارها أو ببطلانهاء أو لم يشهد له الشرع ببطلان أو اعتبار“. 

ويلاحظ أن الجابري؛ جعل النصوص القطعية الثبوت والدلالة من ميدان المجتهد 


(1) الابق ( ص ١٠)۔‏ (؟) الابق ( ص 050268 )., 

(؟) الابق ( ص ٥١‏ )۔ 

(5) انظر: د. عبد اللطيف العلمي: المصلحة المرسلة والاستحسان وتطبيقاتها الفقهية ( ص 75) وما بعدهاء 
ط(0؟4١ه/‏ 4١٠٠م‏ وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية با لمغرب» الرباط. 


المقومات القكرية للتهضة )١(‏ ب سس ۹٣١‏ 
فيه باعتبار المصلحة أو التأويل» في حين أن ميدان المجتهد فيه» هو كل حكم شرعي 
لم يرد فيه دليل قطعي» فيخرج بذلك ما لا مجال للاجتهاد فيه مما اتفقت عليه الأمة 
من جليات الشرع كو جوب الصلوات الخمس والزكوات وما ماثل ذلك”"'. 

وفي فلسفته لمبدأ المصلحة يذهب الجابري إلى أن هذا « المبدأ هو المستند 
الذي كان الصحابة يرتكزون عليه في تطبيقهم للشريعة» سواء تعلق الأمر يما فيه نص 
أو بما ليس فيه... فإذا تعارضت المصلحة مع النص في حالة من الحالات وجدناهم 
يعتبرون المصلحة» ويحكمون بما تقضيهء ويؤجلون العمل بمنطوق النص فيها ». 

والأمئلة التي أوردها الجابري للاستدلال على رأيه السابق؛ هي: 

١‏ - موقف أبي بكر وعمر من مانعي الزكاة. 

۲ - موقف عمر بن الخطاب من توزيع أرض السواد. 

۳ - إسقاط عمر لسهم المؤلفة قلوبهم. 

٤‏ - موقف عمر من قطع يد السارق. 

ه - تأخير الحد لعارض. 

1 - زيادة مقدار العقوبة في شرب الخمر. 

۷ - الزواج بالكتابيات ومنع عمر بن الخطاب له'”". 

وبناء على هذا؛ فإن الجابري يذهب إلى أن المصالح الكلية هي الأصل الوحيد 
الذي كان الصحابة يعتمدونه في تطبيقاتهم لأحكام الشرع» والتطبيق الذي يناسب 
العصر وأحواله وتطوراته» يتطلب إعادة بناء مرجعية للتطبيق» والمرجعية الوحيدة 
التي يجب أن تعلو على جميع المرجعيات الأخرى هي عمل الصحابة”». 

ولكنه ليس صحيًا أن الصحابة قدموا المصلحة على النص» وأجلوا العمل 
بمنطوق النص في أي اجتهاد لهم» ولم يجعلوا ( مرجعياتهم ) أو اجتهاداتهم تعلو 
)١(‏ انظر: الشيخ محمد الخضري: أصول الفقه ( ص ۳۱۰ )»ط۳ ( 704اه/ 1574م ). 
(۲) الجابري: الدين والدولة وتطبيق الشريعة ( ص ا٤ء ٤١‏ ). 
(۳) انظر: السايق ( ص 45 ) وما بعدها. وانظر: د. تصر أبو زيد: حوار مع نصر أبو زيد مجلة العري» الكويت» 


عدد 58 يونيو(1546م). 
(4) الجابري: الدين والدولة ( ص كف oT‏ ). 


41 س بس سس سح المقومات الفكرية للنهضة )1١(‏ 
جميع المرجعيات الأخرى حتى ( النص )»ء كما سيأتي بيانه في موضعه”". 
مدادين الحداثة: 

إن مجالات التجديد لدى الجابري هي مسائل الشريعة المرتيطة بالحياة وتطورهاء 
أما ما عدا ذلك من العلوم والمعارف والصناعات. والنظم الاقتصاديةء والاجتماعية» 
والسياسية» فهي لا تدخل - في رأيه - في المجال الذي يغطيه مفهوم الاجتهاد 
والتجديد بالمعنى الفقهى الإسلامى؛ لأنها ليست ترانًا لناء حتى وإن كانت من 
إنجازات أسلافناء فهذه المجالات 5 من تراث الإنسانية؛ ومساهمة حضارتنا في 
التراث الإنساني العام . 

نعم؛ إن إنجازات أسلافنا في مجالات العلوم العقلية والمناهج والصناعات جزء 
من تراث الإنسائية» ولكن فيما يخص النظم الاجتماعية والاقتصادية والسياسية توجد 
أصول تشريعية لها فى القرآن والسنةء وتطبيقات عصري النبوة والخلفاء الراشدين» 
مما يجعل الاجتهاد الت من خلالھا ميدانًا خصبًا في الحياة الفكرية المعاصرة. 

وتنقسم الحداثة بحسب ميادينها - في فكر الجابري - إلى نوعين: 

الحداثة الفكرية: وهي ضرورية لإنتاج المعرفة ب ١‏ التجديد والاجتهاد ؛ في كل 
ميدان؛ ميدان الدين» كما في ميادين العلم والفلسفة والسياسة والاجتماع والاقتصاد. 

الحداثة السياسية: وفى مقدمتها ممارسة حقوق الإنسان والمواطن» ومقوماتها 
من وات و ديه وسعزيات رار ا 

ويلاحظ أن الجابري يضم الدين ضمن ميادين عملية التحديث» ويحصر عملية 
التجديد بالمعنى الفقهي الإسلامي في مسائل الدين المتعلقة بالأحكام الشرعية» 
ويترتب على هذا؛ الفصل بين الدين والحداثة؛ لأنه يرى أن الحديث النبوي الوارد 
عن رسول الله يََلِةِ: « إن الله يبعث لهذه الأمة على رأس كل مائة سئة مَن يجدد لها 
دينها 908). 


)١(‏ انظر: الفصل الأول من الباب الأول. 
(؟) انظر: الجابري: حوار المشرق والمغرب ( ص 19 ). طاء ( ٠154م‏ )ء مدبولي» القاهرة ( بالاشتراك مع 
(۳) انظر: السابق ( ص )٤( .)7١‏ سيق تخ ريجه. 


المقومات الفكرية للتهضة )١(‏ سس ليسم نغ ؟ 

يرى الجابري من خلال هذا الحديث أن: 

تجديد الدين لا يعني الإتيان فيه يجديد لم يكن فيهء فذلك هو البدعة بعينها؛ 
بل يعني الرجوع به إلى جدته الأولى» أو إعادة الجدة له» والجدة ضد البلى» فكأن 
الدين يبلى ويتقادم بما يتراكم عليه في سلوك المسلمين فيأتي المجدد ل « يقطع »» 
« جد = قطع » هذه التراكمات ويشذب السلوك ويعود بالدين إلى حالته الجديدة". 

إذن» الجابري من خلال التعويل على المعنى اللوي للتجديد يهدف إلى الفصل 
بين ميادين الاجتهاد وهي التجديد الديني» وميادين الحداثة وهي ما لا صلة للدين به» 
وهذا علط نة مق الحا زوق » يكرك ف المت الكتريف معدل على عات 
الحداثية التي تفصل بين: 

أ- قضايا الدين بمفهومه هو للدين. 

ب - وأمور الدنيا التي لا شأن للدين بهاء إنما ميدانها هو الحداثة. 

وهذاهو العقل العلماني الجابري» الذي يحصر نطاق التجديد في ( القضايا الدينية 
فقط )» متجاهلا عن عمد أن التجديد لا يكون تجديدا إلا بأمور مستجدة في الحياةء 
وقضاياها تحتاج إلى بيان موقف الإسلام منها على جميع المستويات الاقتصادية 
والاجتماعية.. إلخ. 

والإحداث في الدين الذي نهى عنه الرسول يكل هو ما يزيد شيئًا في الدين؛ كعبادات 
وأصول وعقائدء وهو الابتداع في الدين» أما ما يكون فيه صلاح الأمة بتجديد « أمر 
الدين » من خلال استتباط الأحكام الشرعيةء والاجتهاد في إبداع الحلول لهاء 
بلا مخالفة للقرآن والسنة؛ فالرسول ية أمر به» بل إن ذلك المجتهد له أجر مثل أجر 
كل من استفادوا برأيه إذا كان حستا متسقًا مع الدين» والعكس إذا كان غير مجتهد 
وخالف وأساء وأضر بغيره لقوله يك « من سن في الإسلام سنة حسنة فله أجرها وأجر 
من عمل بها بعده من غير أن يُتنتقص من أجورهم شيء ومن سن في الإسلام سنة سيئة كان 
عليه وزرها ووزر من عمل بها بعده من غير أن يُتتقص من أوزارهم شيء 4 , 
)١(‏ انظر: ا مشروع النهضوي العري ( ص 11١‏ ). 


(۲) أخرجه مسلم: صحيح مسلم كتاب الزكاة باب الحث على الصدقة ولو بشق تمرة أو كلمة طيبة وأنها 
حجاب من التار ( ؟/ 074 


۹ ب سح القومات القكرية للنهضة(١)‏ 
ممارسة التجديد في التراث الفقهي من المنظور الحداثي: ( مقاصد الشاطبيء أم 
مقاصد الجايري؟ ): 

في إطار تفرقته بين التجديد والحداثة» وإدراجها تحت مظلة فلسفة المقاصد 
الكلية للشريعة من خلال مفهومه الخاص لها؛ يذهب الجابري إلى أن ممارسة 
التجديد في التراث الفقهي لكي تساير تطورات العصر؛ فإن هذه الممارسة التجديدية 
تكون عن طريق: 

١‏ - التحرر من سلطة اللّغة والنص: 

أعطى الفقهاء الأولوية للتعبير وليس للتفكير» وهذا ليس يسبب عجز منهم» ولكن 
السبب في ذلك هو أنهم يمارسون التفكير في حقل معرفي تقوم عملية إنتاج المعرفة 
فيه على استثمار النصء واتجاه العلاقة فيه من اللفظ ( اللغة ) إلى الفكرء من النص 
إلى معقول النص"". 

وكان من نتائج إعطاء الأولوية للنص؛ أن أخذ الفقهاء يشرّعون للفرد والمجتمع؛ 
انطلاقًا من تعقب طرق دلالات الألفاظ على معانيهاء أي المواضعة اللغوية» فرهن 
الفقهاء التشريع بقيود العلاقة بين اللفظ والمعنى وهي علاقة محدودة» مهما يكن من 
اتساع لسان العرب» فكان لا بد أن يتقوقع التشريع ضمن حدود معينة لا يتعداها؛ لأن 
استثمار النص من طرق دلالات الألفاظ» ينتهي إلى استنفاد جمع الإمكانات التي 
تتيحها اللغة» مما جعل إغلاق باب الاجتهاد؛ بل انغلاقه نتيجة حتمية'". 

وما ذهب إليه الجابري - في الرأي السابق - لا أتفق معه قيه؛ لأن النص سواء أكان 
قرآنيًا أم نبويّا؛ هو الأساس الذي تقوم عليه الآراء الفقهية الاجتهادية» ومن ثم يقوم 
عليه التجديدء وكذلك القياس الفقهي الذي يقوم على العلة »» التي هي: « الوصف 
الظاهر المنضبط المناسب للحكم »©. 

وما ذهب إليه من أن استثمار النص انطلاقًا من طرق دلالات الألفاظ على معانيها 
ينتهي إلى استنفاد جميع إمكاناتهاء فإن هذا يعود إلى ضعف إمكانات المجتهد, لا إلى 
ضعف إمكانات اللغة؛ لأن النص القرآني في صلاحيته لكل زمان ومكان يعطي عن 


)١(‏ انظر: بنية العقل العربي ( ص ٠١5‏ ). (۴) انظر: السايق ( ص ٠١5‏ ) وما يعدها. 
(؟) معجم مصطلحات أصول الفقه: مجمع اللغة العربية ( صن ۷۸). 


المقومات الفكرية للتهضة ( ١‏ ) سسسب ببس ل 
طريق الاجتهاد - بشروطه - كل الإجابات عن المستجدات على مر العصورء فالعيب 
ليس في ١‏ النص » أو لغته إنما في المجتهد الفاقد لما يجب من شروط ومؤهلات. 

۲ - التحرر من سلطة القياس: 

في إطار تحديد الجابري للإطار النظري للتفكير الفقهي في الفكر العربي المعاصرء 
يذهب إلى أن مشكلة تكريس التفكير انطلاقًا من أصل» هو من عمل الإمام الشافعي؛ 
لأنه حصر الأصول في أربعة: الكتاب» والسنة» الإجماع» القياس. وضبط العلاقة بينها 
بصورة جعلت منها البنية المؤسسة للإطار المرجعي الخاص بالتفكير الفقهي'". 

وكان من نتائج ذلك وجود سلطات ثلاث تحكم التفكير الفقهي وتوجه « العقل 
العربي لا شعوريًا؛ سلطة اللفظء سلطة السلف ( الإجماع )» سلطة القياس 06 
ولا سبيل إلى تجديد العقل العربي وتحديثه إلا بالتحرر من سلطات: « اللغة» العقيدة 
والشريعة... »© وذلك عن طريق: « زعزعتها فى ذات المجال الذي نشأت فيه 
وتشكلت وتعاظمت؛ ميدان الشريعة 4 . ١‏ 

وفيما يخص القياس الفقهي؛ فإن الجابري يذهب إلى أن القواعد الفقهية التي 
استنبطها الإمام الشافعي وقام على أساسها علم أصول الفقه هي: « قيود للعقل.. 
تأطير له.. تثبيت آلياته في نشاط معين لا يجوز اختراقه» وعندما اكتمل البناء في اللغة 
والتشريع ولم يعد هناك مجال للمزيد» اكتمل البناء أيضًا في مجال التشريع؛ فأصبح 
العقل البياني العربي سجين هذا البناء الذي طوق نفسه به فلم يكن من الركود مناص» 
ولا من التقليد مفر 6©. 

وذلك لأن علماء البيان العرب أهملوا أو على الأقل همُشوا إلى درجة كبيرة 
مقاصد الشريعة؛ لهذا ينادي الخطاب الحداثي؛ بضرورة الأخذ بفكر المقاصد لدى 
الشاطبي والذي يقوم على بناء التشريع على قواعد كلية تستخلص من الأحكام 
الجزئيةء وتعتمد توخي المصلحة العامة التي تنطور بتطور العصور". 


(1) انظر: بنية العقل العربي ( ص ٠١١‏ ) وما بعدها. 
(؟-5) السابق ( ص .)5۷١‏ 

(0) تكوين العقل العربي ( ص .)۴٤۳‏ 

(5) انظر: بنية العقل العربي ( ص ٠٠١١٠٠١‏ )۔ 


مو؟ سد المقومات الفكرية للنهضة(١)‏ 

والسؤال الملح هو: هل تجاوز الشاطبي دلالات الألفاظ العربية بناء على نظريته 
في المقاصد؟ وبمعنى آخر: هل كانت هناك أزمة بيانية أصولية على النحو الذي ذهب 
إليه الجابري» وأعلن على أثره إفلاس اللغة وغلق باب الاجتهاد؟ 

يجيب على هذا الشاطبي نفسه» بقوله: « إن هذه الشريعة المباركة عربية لا مدخل 
فيها للألسن الأعجمية... والمقصود هنا أن القرآن نزل بلغة العرب على الجملة 
فطلب قهمه انا وكوف من هذا الطريق خا لا ن الله مال رلح إا ار فا 
ا تعقوت 14 يوسف: ؟ ]ء وقال: 8 يِلِسَانْءٌ عرو مين 4 [ الشعراء :6 كل فمن أراد 
تفهمه فمن جملة لسان العرب يمهم ولا سبيل إلى تلب فهمه إلا من هذه الجهة ”". 

ويذهب كذلك إلى أن: « لسان العرب هو المترجم عن مقاصد الشرع ٠»‏ 

أما طعن الجابري وأمثاله من الحداثيين في الإمام الشافعي؛ لأنه كرس للأصول 
التي أعاقت - من وجهة نظرهم - العقل العربي: فإنه افتراء على الإمام؛ لأن الشاطبي 
يقرر أصول أستاذه الشافعي ذ فى الرسالة» بقوله: ‏ فإن العرب فيما فُطرت عليه من 
انها يخا طن باخام ا ا هردوب العام يراد كه العام فى چوا ا فى وح 
وبالعام یراد به الخاص» والظاهر يراد به غير الظاهر... وتتكلم بالكلام ينب أوله عن 
آخره» أو آخره عن أوله» وتتكلم بالشيء يعرف بالمعنى» كما يعرف بالإشارة» وتسمى 
الشيء الواحد بأسماء كثيرة» والأشياء الكثيرة باسم واحد. وكل ذلك معروف عندها 
لا ترتاب في شيء منه.. فإذا كان ذلك؛ فالقرآن في معانيه وأساليبه على هذا الترتيب.. 
والذي نبّه على هذا المأخذ في المسألة هو الشافعي الإمام »". 

ويرشد الشاطبي ويعلّم الجابري وغيره من الحداثيين؛ أنه على الناظر في القرآن أن 
« يسلك في الاستنباط والاستدلال به مسلك كلام العرب في تقرير معانيهاء ومنازعها 
في أنواع مخاطبتها خاصة. فإن كثيرًا من الناس يأخذون أدلة القرآن بحسب ما يعطيه 
العقل فيهاء لا بحسب ما يفهم من طريق الوضعء وفي ذلك فساد كبير وخروج عن 


.) /Y ( الشاطبي: الموافقات‎ )١( 

(۲) السابق (4/ ۷۷ا ). 

(۳) السابق ( ٠۳۷۹/۲‏ 729/97 )؛ وراجع: الإمام الشافعي: الرسالة ( ص ١١ء۲٠‏ ). تحقيق: الشيخ أحمد شاكرء 
القاهرۃ(۱۹۳۹م). 


المقومات الفكرية للتهضة ( ١‏ ) سسسب سد ډوو" 
مقصد الشارع ». 

وهكذا؛ فإن مفهوم المقاصد وما يبنى عليه من قواعد لدى الشاطبى» مخالف 
لما يهدف إليه الخطاب الحداثي من تحرر من اللغة والنص» وغل هذا قان آزاء 
الشاطبي''' تناقض ما ذهب إليه الجابري وطعن من خلاله في النص القرآني وفي 
الإمام الشافعي. 

وكان على الجابري أن يختار من المناهج الفقهية ما يؤسس به مشروعه؛ سواء 
أكان لدى الشاطبي أم غيره» ولكن دون طعن وجرأة على التص ( القرآن والسنة ) 
ولغتهماء وهجوم ناقض للمنهج الأصولي لدى الإمام الشافعي. 

ولكن لما كان الهدف يتنافى مع المنهج الصحيح سواء من خلال أصول الفقه لدى 
الشافعي» أو نظرية المقاصد لدى الشاطبي؛ فإن الجابري لم يفلح في نقض الأول» 
وفي توظيف الثاني؛ لأن المنهج الثاني مبنيٌ على الأولء ولأنه وطّف المقاصد كما 
يفهمها الخطاب الحدائى؛ تلك المتحررة من اللغة والنص والسلف» المتقيدة 
بالحداثة الغربية في قطيعتها مع الدين ومن ثم فهي مقاصد الحداثة الجابرية العلمانية 
وليست مقاصد الشاطبي الإسلامية الأصولية. 


تعفيت: 
إذن» الخطاب العلمانى العربى ينطلق منهجه من خلال تو ظيف الجانب الأصولى 
الفقهي في 9 المقاصد» البعنالم #ووسائل من علو القرآن هي 3 أسباب النزول » 
لإثبات أن: الأحكام الشرعية في القرآن الكريم انعكاس للواقع الاجتماعي في عصر 
نزول الوحي وما قبله» ومن ثم فهي أحكام تاريخية مرتبطة بعصرهاء والعبرة فيها 
ليست بعموم اللفظ وإنما بخصوص السيب. 

وفيما يلى محاولة للتحليل النقدي لهذه الاستدلالات العلمانية على تاريخية 
الأحكام القرآنية: 

أولا: دعوى ارتباط الأحكام الشرعية بالبيئة الاجتماعية في عصر نزول الوحي”", 
(١)الموافقات ٤١ /١(‏ ). (؟) راجع المواققات ( ۲/ ۲۹۳ ى ( 4/ ٤۸٥‏ ). 


() انظر: الجايري: وجهة نظر ( ص 55 ) وما بعدهاء محمد سعيد العشياوي: معا لم الإسلام ( ص 3€ 12( 
القاهرة ( 196١م‏ )> وله: الخلافة الإسلامية ( ص ١194‏ )» القاهرة ( مك وكذلك: الإسلام السياسي, = 


,م سد المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 
وقابليتها للتغيّر الدائم ناء على هذا الاعتبار» وما يترتب على ذلك من إهدار 
للأحكام الشرعية: 

من نماذج ذلك: ربط علة التشريع لستر عورات النساء بالتمييز بين النساء الحرائر» 
والإماءء حيث يدعى الرأي العلمانى أن « وقد كان عادة النساء العربيات التبذل وكن 
يكشفن وجوههن» وكان ذلك داعية إلى نظر الرجال إليهن» وكن ( يقضين حاجتهن ) 
في الصحراء في عهد التنزيل» قبل أن تتخذ الحنف" فكان بعض الفجار يتعرضون 
للمرأة أ أو الفتاة من المؤمنات على مظنة أنها أمة أو عاهرةء فشكوا ذلك إلى النبي» ومن 
ثم نزلت الآية: «( اا اَی فل رمك ويك وضَا الْمْؤْمِِينَ تنيت کی 


00 و 0 


ذلك آذك أن يعرش قلا يدن 4 1 الأحزاب: 2]048,. 
ويذهب هذا الخطاب إلى أن « القصد من الأية ليس فرض زي إسلامي ولكن 
إجراء مؤقتاء لعدم وجود دورات للمياه في المنازل» واضطرار الحرائر من المؤمنات 
u O‏ , 
وهذا محض افتراء على كتاب الله وأحكامه فالآية نزلت للتشريع لستر المرأة ودوام 
ذلك فى كل زمان ومكانء ولا علاقة له بهذا التخصيص - ب« طرقات الكنّف ١‏ -. 
ومن الجانب التشريعي في العفة والأخلاق الخاصة بستر المرأة» إلى الحدود 
الخاصة بحفظ المرأة والرجل ومن ثم المجتمع نجد الخطاب الحداثي يذهب إلى أن: 
البحث عن « أسباب النزول » وهى الوضعية الاجتماعية التي اقتضت نوعا 
من الشعائدة وتلزرقد مدي فى مراعاتها ل E‏ بيه السارق دون 1ن 
ومعقول داخل تلك الوضعية التي كانت قائمة يومثز» وبناء على ذلك - من هذا 
=( ص۳٤۰‏ ۱۳۱ ) وما بعدهاء القاهرة ( ۱۹۸۹م ). 
ل لت 
TT‏ القاهرة. 


د. له عر EN BB‏ عه سقوط ا 
التأكد من صحة نها إلى تلك المصادر. 


المفومات الفكرية للتهقة )١(‏ سس د إ .٠ل‏ 
المنظور العلماني - يمكن الاهتداء إلى: 

١‏ - أن قطع يد السارق كان معمولا به قبل الإسلام في الجزيرة العربية. 

١‏ - أنه في مجتمع بدوي ينتقل أهله بخيامهم» لم يكن من الممكن عقاب السارق 
بالسجن؛ إذ لا سجن ولا جدران ولا سلطة؛ تحرس المسجون وتمده بالضرورات. 

۳ - إذن» فالسبيل الوحيد هو العقاب البدنى» وللقضاء على انتشار السرقة؛ فإن 
هذا النقاب يلي عدفين: تعظبل تكرارالسرقة» ووضع علامة على السارق: 

٤‏ - ولما جاء الإسلام وكان الوضع العمراني الاجتماعي زمن البعثة لا يختلف 
عمًا كان عليه من قبل؛ احتّفظ بقطع اليد كحد للسرةة. 

لذا؛ فإن العلة « الوضعية الاجتماعية » هي سبب الحكمء وعليه فإن السجن هو 
العقوبة المناسبة للسارق في وضعنا الاجتماعي المعاصر. 

وعلى الأساس السابق - أيضًا - يمكن أن يقال فى الشروط التى اشترطها الفقهاء 
فى إثبات قعل الزنا: « لقد اشترطوا كل تلك الشروط المعروفة؛ لأنه كان من الممكن 
توفرها فق مع كل تييع فب باديقة فلا يراق رل انراز ولا شرق .+ ادرالا 
يمكن للشاهد أن يشاهد فعلا تفاصيل العملية. فهل من المعقول اشتراط تلك الشروط 
في وضعية المدينة المعاصرة؟ إن ذلك يعني استحالة إثبات الجريمة 6!!”". 

ولا شك أن ذلك اعتداء على حدود الله وافتراء على شريعته» قمعرفتنا بحكم 
السارق لم تكن - عن طريق الوضعية الاجتماعية في الجزيرة العربية» بل يقوله 
تعالى: (١‏ وَاَلَارِقٌ وَأَلسَارِقةُ قط موا یدیما جرَآء'بمَاكْسَبًا تکل ن ّم 4 1 المائدة: ۲۳۸ - 
حكمًا مطلقًا في كل زمان ومكان» حسب الشروط والقواعد» أما القول بعدم وجود 
أبنية وديار لإنكار إمكانية قيام حد الزناء ولإثبات عقوبة السجن بدلا من القطع ليد 
السارق؛ فإنه استخفاف بالعقول» وإهانة للقارئ؛ لأنه محض افتراء على الحقائق» 
فلم تكن الخيام في عصر النبوة أو قبله هي النمط الوحيد للعمران» فالقرآن الكريم 
حدثنا عن كثير من أنماط المجتمعات الحضرية في الجزيرة العربية لدى أهل القرى: 
عاد وثمود وإرم وقوم هود» وقوم صالح.. وغيرهم. 


.) 5١6 الجابري: وجهة تظر ( ص‎ )١( 
.) 5١ السابق ( ص‎ )۲( 


٣رس‏ ببسيس لصيل سسسب المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 

وكذلك الكهوف والأبنية المعمارية في مكة والمدينة» والقلاع والحصون في 
خيبر» كل ذلك يدل على أن إمكانية اتخاذ السجون كانت متاحة في عصر النبوة؛ 
لذا فإن « عقوبة قطع يد السارق ٩‏ كانت تنفيدًا لأمر إلهيء وليست بسبب تطور 
وضع اجتماعي. 

ومن مجال الحدود في جانب المعاملات إلى العبادات؛ حيث يذهب الخطاب 
الحداثي العلماني إلى أن الزكاةمن حيث نصابها ومقدارها أو من حيث من يجب توزيعها 
علب :8 تراعي معهوذ آرت فى جات الي عائرا علبها زم الف 25 :00 . 

وعلى هذاء فإنها لا يمكن أن تنال شيئًا من الفوارق الطبقية الكبيرة؛ لأنها 
وضعت أصلَا لمجتمع ليس فيه مثل هذه الفوارق.. ولو أن الشارع وضعها أول 
الأمر على أساس الحد من مثل هذه الفوارق الطبقية الكبيرة» لكانت تفوق في 
مقدارها الواجب مستوى معهود العرب في معاشهم واقتصادهم واستحال 
عليهم أداؤها)”". 

وفي الرأي السابق يتحدث إلينا الماركسي المسلم الذي يريد من الزكاة أن 
تكون الأداة التي تؤثر في الثروات الكبيرة لصالح الفقراءء وكأن القرآن مجرد فكر 
إنساني صالح للأخذ والرد؛ ولكن المنهج القرآني صالح لكل زمان ومكان من لدن 
حكيم خبير عليم» أنزل منهجه وهو أعلم بعباده وتطورات أحوالهم وهو القائل في 
محكم كتابه: 

- مل ألا يعم من حى وهر لطي اَل 4 1 الملك: 16 ]. 

- فل أَشَيْمُو أنه بينم وه يَعَلَمُ ما فى لسوت ما فى الْأَرض واه یکل م 
علي © [ الحجرات: 17 ]. 

انيًا: دعوى استدلالهم ب « أسباب النزول » على تاريخية الأحكام الشرعية 
وإنكارهم للقاعدة الشرعية: « العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب »: 

يدعي الخطاب الحدائي أن: أحكام التشريع في القرآن ليست مطلقة"؛ لأن: 


(١)الخايري:‏ وجهة نظر( ص ٠٠١١‏ ). (۲) السابق (ص .)٠١١‏ 
(۴) انظر: العشماوي: معالم الإسلام ( ص ؟١١).‏ 
- محمد عابد الخابري: وجهة نظر ( ص ١5١‏ ) وما بعدهاء وله: الدين والدولة وتطبيق الشريعة ( ص ١١‏ ) = 


المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 
« كل آية تتعلق بحادثة بذاتهاء فهي مخصصة بسبب التنزيل وليست مطلقة »''». وعلى 
هذا فهو يرفض القاعدة التي اتفق عليها جمهور الأمة وهي أن « العبرة بعموم اللفظ 
لا بخصوص السيب 6”". لأنها - في رأيه - منهج ققهي وليست منهجًا شرعيًا أي: 
« منهج قال به الفقهاء ولم يرد لا في القرآن وفي السنة النبوية ولان ذلك قد 
حدث في « فترات الظلام الحضاري والانحطاط العقلي ». 

والمقصود من القول ب « أسباب النزول » من المنظور العلماني كما يشرح 
الجابري: الانطلاق من مقدمة معقولة أصلًا وهي: 

« أن هناك علة أولى تؤسس جميع الأحكام الشرعيةء ويجب أن تؤسس عملية 
تطبيق الشريعة في كل زمان ومكان وهي اعتبار المصلحة العامة ». 

بعد ذلك يكون المبدأ الأساسي العام وهو: « تحديد المصلحة في كل نازلة وفي 
كل حكم »206 وفي هذه الحالة: « يتجه المجتهد بتفكيره لا إلى اللفظ ( الحقيقة» 
المجاز» الاستعارةء الخصوص العموم... ) بل إلى « أسباب النزول »» وهذا باب 
عظيم واسع يفسح المجال لإضفاء المعقولية على الأحكام بصورة تجعل الاجتهاد 
في تطبيقهاء وتنويع التطبيق باختلاف الأحوال وتغير الأوضاع - أمرا ميسورًا »0". 

ويترتب على المنهج - السابق - المتحرر من « سلطات ؟ اللغة والنص والقياس 
أن: « بناء معقولية الحكم الشرعي على أسباب النزول » في إطار اعتبار المصلحة 
يفسح المجال لبناء معقوليات أخرى عندما يتعلق الأمر ب « أسباب نزول أخرى »» 
أي بوضعيات جديدة» وبذلك تتجدد الحياة في الفقه وتنبعث الروح في الاجتهاد» 
وتصبح الشريعة قابلة للتطبيق في كل زمان ومكان »". 


۳ 


-وما بعدهاء ط ١ء‏ 1497م )) مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت. 
- د. نصر أبو زيد: نقد الخطاب الديني ( ص ٩۳‏ ) وما بعدها ( ۱۹۹۲م )ء القاهرة. 
)١(‏ العشياوي: معالم الإسلام (ص ٠١‏ ). 
(۲) السابق ( ٤٠ء ٠١‏ )ء وله: الإسلام السياسي ( ص ٤۴‏ (. 
(؟) السايق ( ص 1١‏ )» ومعالم الإسلام ( ٤٦ء .)١١‏ 
)٤(‏ الإسلام السياسي ( 11:17 ) وما بعدها. 
(0) الجابري: وجهة نظر ( ص 24 ). (1 ۷) السابق ( ص 04 ). 
(۸) السايق ( ص ۷ء ). 


م س سح المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 

وربما يكون للرأي السابق وجاهته في ظل إعمال القاعدتين الشرعيتين: 

أ- العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب. 

ب - الأحكام تدور مع عللها وجوذا وعدمًا"". 

إلا أن الخطاب العلماني يذهب إلى أن هاتين القاعدتين: ‏ من وضع الفقهاء 
والأصوليين... تنتميان إلى المنهج الذي يضعه المجتهد لنفسه؛ وأنهما ليستا جزءًا 
من الدين.. وهناك من المجتهدين من اختار منهجا في إنتاج المعرقة الفقهية لا يتقيد 
بهاتين القاعدتين» والصحابة لم يتقيدوا بأية قواعد من هذا النوع» ولم تكن مثل 
هذه المصطلحات معروفة في عصرهم» فمفهوم الخصوص والحموم» والتمييز بين 
العلة والحكم.. إلخ» مفاهيم وتصورات منطقية لم تعرفها الثقافة العربية الإسلامية 
إلا انطلاقًا من عصر التدوين؛ العصر العباسي الأول ». 

ولا شك في أن هذا افتراء على الصحابة يسلبهم المعرفة بأصول الاجتهاد في 
إعمال النص» وهم إن كانوا لم يضعوا النظريات أو القواعد الفقهية» إلا أنهم كانوا 
على فقه بعموم الألفاظ وخصوص الأسباب» وعلل الأحكام وتطبيقاتهاء ومن نماذج 
ذلك: اجتهادات عمر ذ#ه» كما سيأتي تحليل الموقف منها في مواضعه. 

ولكي يتفادى الخطاب العلماني السابق ما يتوقعه من استدراكات» يتناقض مع 
نفسه عندما يذهب إلى أن ١‏ الباحث يستطيع أن يتبين في « عمل الصحابة 1 ما يمكن 
أن يعتبر مُعَبّرًا عن العمل بهذه القاعدة أو تلك» ولكن صحيح أيضًا أن الصحابة لم 
يتقيدوا داتمًا لا بهذه القاعدة ولا بتلك» بل إن المبدأ الوحيد الذي كانوا يراعونه دومًا 
هو المصلحة ولا شيء غيرهاء صارفين النظر عن النص حتى ولو كان صريحًا قطعيّاء 
إذا كانت الظروف الخاصة تقتضي مثل هذا التأجيل للنص ». 

وصرف النظر - في عمل الصحابة -عن النص حتى ولو كان قطعيًا من أجل المصلحة 


)١(‏ انظر: السيوطي: الحافظ جلال الدين عبد الرحمن ( ت ١11ه‏ ): الإتقان في علوم القرآنء الجزء الأول 
١‏ ص 6ه - ۸۷ )ء تحقيق: محمد أبي الفضل إيراهيم» دار التراث» القاهرة د.ت. وانظر: د. وهبة الزحيلي: أصول 
الفقه الإسلاميء الجزء الأول ( ص ۲۷۳ ) وما بعدها ( ص ۲۷۸ ) وما يعدها ( ص 581 ) وما بعدهاء ط۲ء 
(5هم/ 4١٠1م‏ )ءدار الفكرء دمشق. 

(؟) الجابري: الدين والدولة وتطبيق الشريعة ( ص .)١١‏ 

(۳) السابق ( ص ؟١).‏ 


القومات الفكرية للتهضة )١(‏ نيس د 0٠ل‏ 
من أمثلته لدى الخطاب العلمانى اجتهادات أمير المؤمنين عمر بن الخطاب ه - 
كما سبقت الإشارة وكما تبان في امات النادنة بكي ا > خط الالال 
باجتهادات الفاروق على إمكانية تجاوز النصوص القطعية أو تأجيل العمل بها. 

وما ذهب إليه الخطاب الحداثي العلماني من دعاوى تخص أسباب النزول وإنكار 
القواعد الشرعية بدعوى أنها مجرد مناهج فقهية» لتكريس القول بالمصلحة وتقديمها 
على النصوص القطعية بدعوى: عمل الصحابة وخاصة عمر بن الخطاب» - كل هذا 
مرفوض وغير مُسَلّم به على مستوى المنهج وعلى مستوى الرؤى التي ترتبت عليه 
فالقول بربط الأحكام التشريعية القرآنية بسبب نزولها وقصرها على من نزلت فيهم 
يعني: تاريخية المضمون ونسخ المفهوم في هذه الآيات» وبقاء اللفظ دون وظيفة 
إلا التعيد والتلاوة". 

وعلى هذا فإن الخطاب الإسلامي يذهب إلى أن وقائع أسباب النزول» ليست 
منشئة للآيات» ولا هي العلة من تشريع الأحكام؛ وإنما هي مناسبات النزول تساعد 
مجرد مساعدة» كطريق من طرق عدة على فهم الآيات فالسؤال عن الأهلّة أو الخمر 
أو الروح» ليس المنشئ للآيات» ولا للأحكام الواردة فيهاء وإنما هو مقارن للوحي 
بالآيات اة عن سئن اللّه وأحكامه في هذه الآيات7 , 

وهذا خلاف التصورات والأفكار الإنسانية التي ينشئها الواقع ويحدد لها المضامين» 
فربط النص القرآني بسبب النزول» وتعليق الأحكام التشريعية القرآنية بوقائع نزولها؛ 
منهج « مادي ماركسي » يجعل النص ثمرة للواقع» وتابعا له» ومعلولا به» وجودًا 
وعدما©. 

وما ادعاه الخطاب العلماني من أن أسباب النزول هي علة النصوص؛ لتكريس 
القول بتاريخية الأحكام» من أجل القول ب المصلحة » - كما يرونها من وجهة 
نظرهم - لا يتفق مع ما ذهب إليه علماء الأصول في الفقه الإسلامي. 

فالإمام ابن تيمية يقول: ١‏ قد يجيء - كثيرًا - من هذا الباب قولهم: هذه الآية 
نزلت في كذاء لا سيما إن كان المذكور شخصاء كقولهم: إن آية الظهار نزلت في 
(؟) انظر: السابق ( ص ۲٤۷‏ ). (۳) انظر: السابق ( ص 747 ). 


م سس خب ب سح المقومات الفكرية للتهضة )1١(‏ 
جابر بن عبد اللّه وإن قوله تعالى: أن عَم ّم 14 المائدة: 44 1 نزلت في بني 
قريظة والنضيرء ونظائر ذلك مما يذكرون أنه نزل في قوم من المشركين بمكةء أو 
في قوم من اليهود والنصارىء أو في قوم من المؤمنين» فالذين قالوا ذلك لم يقصدوا 
أن حكم الآية يختص بأولئك الأعيان دون غيرهم» فإن هذا لا يقوله مسلم ولا عاقل 
على الإطلاق 300 

والجائز في الخلاف في هذه المسألة - كما يوضح ابن تيمية - أن « الناس وإن 
تنازعوا في اللفظ العام الوارد على السبب. هل يختص بسببه؟ فلم يقل أحد أن 
عمومات الكتاب والسنة تختص بالشخص المعين» وإنما غاية ما يقال إنها تختص 
بنوع ذلك الشخص فيعم ما يشبههء ولا يكون العموم فيها بحسب اللفظ» والآية: 
التي لها سبب معين إن كانت أمرًا أو نهيًا فهي متناولة لذلك الشخص ولغيره ممن 
كان بمتزلته» وإن كانت خبرًا بمدح أو ذمء فهي متناولة لذلك الشخص ولمن كان 
HE‏ 

وقال السيوطي: ١‏ العبرة بعموم اللفظ »“ « ومن الأدلة على اعتبار عموم اللفظ» 
احتجاج الصحابة وغيرهم في وقائع بعموم آيات نزلت على أسباب خاصة شائعا 

الئًا: دعوى إطلاق القول بأنه إذا تعارض النص مع المصلحة وجب تقديم 
المصلحة2 . 

١‏ - هذا القول ليس على إطلاقه؛ لأن فى إطلاق هذا القول بدون ضوابطه الشرعية 
يؤدي إلى إهدار الأحكام الشرعية الواردة في النصوص القرآنية» تحت دعاوى القول 
بالمصلحة؛ فالإمام الشاطبي يذهب إلى أن العمل بالمصالح المرسلة لا بد فيه من 


2 


)١(‏ ابن تيمية: مقدمة في أصول التفسير ( ص ٠١ ٠٤‏ ) تحقيق: محمود محمد عمود نصار» مكتبة التراث 
الإسلامي, القاهرة» د.ت. 

(۲) الاب ( ص ٠١‏ » والإتقان في علوم القرآن للسيوطي ۸٦ /١(‏ ). 

.) 36 /١( الابق‎ )٤ ۳ ( 

(6) انظر العشياوي: الإسلام السياسي ( ص 4٤ء ۱۹١‏ ). 

- الجابري: الدين والدولة وتطبيق الشريعة ( ص ٤١‏ ) وما بعدها. 


المقومات الفكرية للنهضة(١)‏ د لاوس 

أ - الملائمة لمقاصد الشارع بحيث لا تنافي أصلا من أصوله ولا دلي من 
دلائله. 

ب - الأمور الشرعية وهي عامة التعبدات التي لا يعقل لها معنى على التفصيل؛ 
فإن ما كان من التكاليف من هذا القبيل فإنه يوقف عند قصد الشارع» ويُعزل عنه النظر 
الاجتهادي جملة”", , 

وعلماء الأصول القائلون بالمصالح المرسلة لم يتركوها مطلقة من كل قيد 
أو شرط؛ بل احتاطوا وشرطوا لها شروطا تحول دون اتخاذها ذريعة للأهواء والمظالم 
والعبث بالتشريع؛ لأن - كما يذهب الشيخ عبد الوهاب خلاف - اعتبار المصلحة 
أمر تقديري لا بد فيه من شروط: 

أ - أن يثبت بالبحث وإنعام النظر والاستقراء؛ أنها مصلحة حقيقية لا وهمية» أي: 
إن بناء الحكم عليها يجلب نفعا أو يدقع ضررًا؛ لأنها بهذا تكون متفقة في الجملة مع 
المصالح التي قصدها الشارع. 

ب - أن تكون هذه المصلحة الحقيقية عامة تجلب النفع لأكثر الناس» أو تدفع 
ضررا عنهم» وليست لتفع أمير أو عظيم أو فرد بصرف النظر عن أكثر الناس. 

حدات إن كر نهد N‏ الحقيقة اثفاية لكا رقن عساولا EL‏ 

أما ما يستدل به دعاة القول ب: إطلاق تقديم المصلحة على النصء من أن نجم 
الدين الطوفي المتكلم الحنبلي قال بذلك”"» فإن: 

الطوفي لم يقل: إن المصلحة تلغي النصوص القطعيةء وإنما نظريته في القول 
بالمصلحة تعتمد على: « التعويل على النصوص والإجماع في العبادات والمقدرات» 
وعلى اعتبار المصالح في المعاملات وباقي الأحكام »“. 


.) ٤۹٤ - 414 الشاطبي: الاعتصامء (ص‎ )١( 

(۲) انظر: عبد الوهاب خلاف: مصادر التشريع الإسلامي فيا لا تص فيه ( ص 45» ٠٠١‏ )ء طه دار العلم» 
الكريت ( ٠٤١۲‏ ه/ 1۹۸۲م ). 

(۴) راجع: نجم الدين الطوفي: رسالة الطوفي في رعاية المصالح ١‏ نص ملحق بكتاب: مصادر التشريع 
الإسلامي فيا لا نص فيه » للشيخ عبد الوهاب خلاف ( مرجع سايق )> ( ص ٠٠١‏ ). 

) ۱۳۸ السابق (ص‎ )٤( 


)١( اللقومات الفكرية للنهضة‎ ۳٣۸ 


وعلى هذاء فإن كل ما يؤخذ من كلام الطوفي أن النصوص الظنية تخصصها 
المصالح القطعية» فالمصلحة عنده لا تفتئت على النص ولا تلغيه» ولكنها تخصصه 
وتقيده» وهذا لا يكون في النصوص القطعية الثبوت والدلالة؛ لأن طبيعتها القطعية 
تأبى أن تقبل التخصيص أو التقييد» وإنما يكون ذلك في «العمومات ٩‏ وه المطلقات » 
من النصوصء فالعام قابل لأن يخصصء والمطلق قابل لأن يقيد؛ لهذا قال جمهور 
الأصوليين: إن دلالة العام ظنية» ودلالة المطلق ظنية. 

ويلاحظ في التص - الذي سبق - للطوفي أنه: 

يستثني « العبادات » و« المقدرات » من تأثير المصالح عليهاء والعبادات معروفة 
أما « المقدرات » فتعني ما قذر الشرع فيه مقادير معينة؛ مثل: أنصبة الميراث» وعدد 
الطلاق» والوفاة» وعدد الجلدات في الحدود ونحوها”". 

وعلى هذاء فإن احتجاج الخطاب الحداثي برأي الطوفي في المصلحة» من أجل 
تسويغ القول بتاريخية الأحكام؛ والتعويل على ١‏ المقاصد » احتجاج في غير محله؛ 
بل إن نظرية الطوفي تهدم منهجهم» ففرق بين مقاصد الطوفي المتكلم الأصولي 
الحنيلي» ومقاصد الحداثة العلمانية الماركسية. 

إذنء تقديم المصلحة على النص تحت دعاوى تطور الوضعيات الاجتماعية» 
وارتباطها بأسباب التزول أمر مرفوض من الخطاب العلماني المعاصر؛ لأنه إهدار 
للأحكام الشرعية وتدهور للمجتمعات» بسبب محاولات العلمانية المعاصرة إفساح 
المجال للأفكار والقيم الحداثية الغربية في الحياة الاجتماعية والثقافية في العالم 
الإسلامي مما يسترعى الانتباه ويستدعي التساؤل: 

هل يصح أن يؤدي التطور أو التقدم البشري - في نظر عاقل منصف - إلى 
قطع الصلة بين المرء وخالقه» أو استباحة الأموال والأعراضء أو الإضرار بالناس 
والانطلاق في الشهوات؟ أو يؤدي إلى استباحة الزنا والسرقة مثلاء فيوجب على 
ذوي الرأي إلغاء العقوبة عليهماء أو تخفيفها؟. 


(۱) انظر: القرضاوي: دراسة في فقه مقاصد الشريعة ( ص 1۹( 
(۲) انظر: السابق ( ص 17١‏ )ء والطوقي: رسالة في رعاية المصالح ( ص ۱١۸۰۱۱۰‏ ). 
(۳) الشيخ علي حسب الله: أصول التشريع الإسلامي ( ص ٠١١‏ ). 


امقومات الفكرية للنهفة(١)‏ اب ونيو 

ولا شك أن هذا كله لا يصح تحت دعوى التطور أو غيرها؛ لأن فتح الباب لتقديم 
المصلحة على النص بدعوى التطور - يؤدي إلى قيام مجتمع يبيح شرب الخمر 
وكشف العورات.. ويسقط حق الملكية والتوارث» ويمنع الطلاق» وتعدد الزوجات» 
ليقيم مقام ذلك نظاما يرتضيه بعض مفكريه"©. 

وعلى هذا فإن الواقعة التي دل على حكمها نص قطعي في وروده وقطعي في 
دلالته» بمعنى أنه لا مجال للعقل أن يدرك فيه إلا حكمًا بعينهء لا مجال للاجتهاد 
فيها"» والقول بحكم مغاير لحكم الشارع من أجل المصلحة» هو توهم» وما يبنى 
عليه ملغي من الشارع مثل ما يتوهم في مسائل الميراث”" وغيرها. 

ويتضح من خلال التحليل السابق مقاصد العلمانية المعاصرة في موقفها من 
القول ب المقاصد 4 فهي تحت هذا الستار تهدف إلى: 

إلغاء الفقه الإسلامي» والاكتفاء بالمقاصد كما يفسرونها تفسيرهم الفضفاض؛ 
لإعطاء المشروعية الإسلامية لكل ما تريده تيارات التغريب الليبرالى» أو التغريب 
الماركسي» أو تيارات الحداثة وما بعد الحداثة» ومعنى هذا هدم أحكام الشرع باسم 
الشرع نفسه. 

لأنه يمكن تحت غطاء هذه الفلسفة أن تير أحكام الأسرة» فيمنع الطلاق» 
ويُحَرّم تعدد الزوجات. ويُسَوَى بين الابن والبنت في الميراث وتُعَطّل إقامة الحدود 
والعقوبات الإسلامية التي تثبت بنصوص قرآنية قاطعة باسم المصالح والمقاصد'". 

فاق ف ا الأمر لق اااي القاض ىب #التمحة ن سور 
علماني متحرر من الضوابط القرآنية» والقواعد الفقهية المنهيجية؛ لا يضلح مقومًا من 
مقومات النهضة الحضارية في العالم الإسلامي المعاصر. 


.) ١507 انظر: السابق ( ص‎ )١( 

(؟) عبد الوهاب خلاف: مصادر التشريع الإسلامي فيا لانص فيه ( ص ٩‏ )۔ 

(۳) السابق ( ص ۸۷). 

(5) انظر: القرضاوي: دراسة حول فقه مقاصد الشريعة ( ص 856). 

() انظر: السابق ( ص 81 )» وله: كيف نتعامل مع القرآن العظيم؟ ( ص 55 ) وما بعدهاء ط١ء‏ الدوحةء 
مركز بحوث السنة والسيرة ( ۱۹۹۷م )ء وراجع: د. محمد بلتاجي حسن: مدخل إلى الدراسات القرآنية 
( ص ۲۹۷ ) وما بعدهاء ط۳» مكتبة الشباب» القاهرة (1515ه/ 1998م). 


١إ‏ س سسس المقومات الفكرية للنهضة ( ١‏ ) 

رابعًا: أن ما يقصده محمد عمارة فى استدلاله ب « اجتهادات عمر بن الخطاب » 
ليس الاجتهاد في تجاوز النصوص القطعية؛ وإنما الاجتهاد في كيفية تطبيق الحكم 
الشرعي على الواقع؛ لذا فإن رؤيته تتفق مع باقي الرؤى الإسلامية التي تذهب إلى أن 
الاجتهاد مع النصوص القطعية ممنوع. 

وهذا بخلاف ما يذهب إليه العلمانيون؛ مثل: الجابري" والعشماوي”" الذين 
يذهبون إلى أن عمر بن الخطاب هه أوقف حد السرقة» ويستدلون بذلك على ١‏ وقتية 
تنفيذ الأحكام 00" . 

وقد عارضهم محمد عمارة في ذلك مبيئا أن: عمر بن الخطاب أوقف حد السرقة 
في عام المجاعة فى واقعة محا بسي كلم توا رويط ا لی ا ولم يدر عمر 
أمرًا عاما وشاملًا بوقف الحد في كل ديار الإسلام؛ حيث لا مجاعة» لقد كان الحد 
نافذًا حتى في عام المجاعة» عندما وأينما توافرت شروط تنفيذه وتطبيق حكمه» وكان 
وقف تنفيذه مرهونًا بتخلف شروط التنفيذ» فلا علاقة لذلك بنظرية العشماوي في 
« وقتية تنفيذ الأحكام لذ ْ 

إذن» يتفق الخطاب الحدائي والخطاب الإسلامي على القول بالمصلحة اعتبارا 
لمقاصد الشريعة» إلا أنهما يختلفان في الأهداف ومدى الالتزام بالضوابط الشرعية 
للقول بالمصلحة من حيث: 

- يحافظ الخطاب الإسلامى على الضوابط الشرعية للاجتهادء فيجعلها منحصرة 
فعا لا الى فة ار تسرض ست فة الدلالة أن دت فة ارت 
أما النصوص القطعية الدلالة والثبوت فلا اجتهاد معهاء إنما الاجتهاد يكون فيهاء 
أي فى كيفية تطبيقهاء وهذا ما قصده محمد عمارة في استدلاله باجتهادات عمر 
ابن الخطاب فد 

- أما الخطاب الحداثي فهو يهدف من القول ب « المصلحة » إلى تجاوز النصوص 


.) ٤١ 4١ص‎ ( انظر: الدين والدولة وتطبيق الشريعة‎ )١( 

(؟) انظر: الإسلام السيامي ( ص .)١۹۰ - ٤۸‏ 

(۳) انظر : الجابري: الدين والدولة .. ( ص :١‏ ) وما بعدهاء والعشاوي: الإسلام السيامي ( ص ۸٤ء .)15١‏ 
(4) انظر : د. محمد عيارة: سقوط الغلو العياني ( ص 185 ), 


المقومات الفكرية للنهضة (1) 7ب ب لو 
كلية سواءً أكانت قطعية أم ظنية» فمقاصدهم ليست مقاصد الشاطبي وإنما مقاصد 
الماركسية التي تهدف - كما حاولوا - إلى القول بتاريخية الأحكام الشرعية» بقراءتها 
في إطارها التاريخي الذي أنتجها - حسب زعمهم - مستدلين ب « أسباب النزول » 
وهو دليل لا يتفق مع ما قصدوا إليه؛ لأن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب» 
وليست بخصوص أسباب النزول كما يزعمون» ويرغبون ويهدفون إلى إهدار 
الأحكام الشرعية والدين جملةً تحقيقًا للثورة الماركسية على الأديان والعقائد في 
عقر دار الإسلام. 


۳1۳ 


اتان 


فلسقة التحديث الإبداعي 


الحضاري « بين تديتة 
الماركسية وإسلامية المعرفة « 


توطتة: 

أقصد ب « التحديث الإبداعى الحضاري »: تلك الاجتهادات الفكرية المعاصرة» 
التي تبدع في الأطر والأفكان اق بعتي ا وقواعد للفكر الحضاري 
الإسلامي؛ من حيث: علاقة الإسلام بالعلوم والمعارق» وأثرها في الدافعية نحو 
الإبداع» ومدى احتواء الإسلام على روح الحداثة التي تميزه عن غيره من الأفكار 
الوضعية المحملة بالتجربة الغربية» وأثر ذلك في التفاعل والإبداع الحضاريين. 

لهذا وصفت هذه الرؤى الخاصة بتلك القضايا بأنها « فلسفة » بمعنى أنها رؤى 
لها منهج وأهداف وغايات» وأنها تحديث سواء أكان بمعنى رأي جديد» أم بمعنى 
التجديد الاجتهادي المنطلق من أصول الفقه. 

وكذلك وصفتها بأنها « إبداعية » بمعنى أنها أفكار جديدة لم يسيق إليهاء سواء 
أكانت صائبة أم خاطئة» وعلى صوابها فهي السنة الحسنة التي لصاحيها أجرها وأجر 
من عمل بها إلى يوم القيامة» وعلى خطئها فهي السنة السيئة التي لصاحبها وزرها 
ووزر من عمل بها إلى يوم القيامة. 

وأيضًا هو تحديث إبداعي و« حضاري »؛ لأنه يؤثر في المسار الحضاري سلا 
وإيجابّاء بما يكرسه من رؤى ومفاهيم ومناهج في إطار مشروعات النهضة الفكرية 
في العالم الإسلامي. 

لذا فإن الدراسة في هذا الفصل جاءت في مبحثين: 

أولهما: تحليل الدعوى إلى حداثة عربية: من حيث مفهومهاء ومشروعيتهاء ومنهجها 
الفكري» وأثرها في الفكر النهضوي المعاصر. 


1 1م س سسس المقومات الفكرية للنهضة ( ۲ ) 

والآخر: تحليل دعوة الحداثة الإسلامية من خلال تجديد الدور الحضاري للرسالة 
القرآنية» عن طريق تجديد الدور الحضاري للفلسفة الإسلامية في مشروع النهضة» 
من حيث: مفهوم التجديد الفلسفي» ودور ١‏ فكرة إسلامية المعرفة » في مشروع 
النهضة» وفلسقة التجديد الحداثى من خلال فلسفتي: الإبداع» والتفاعل الحضاري. 


عد عد 


المقومات الفكرية للنهضة ( 7 ) سسس سسس نإل 


دعوى الحداثة العربية 
« تبيثة وتحديد الحداثة الماركسية » 


نشأت الحداثة بوصفها نظرية فلسفية في الفكر الغربي» مع ظهور النزعة العقلانية في 
أورباء والتي بدأت في النمو خلال القرنين السادس عشر والسابع عشر فمن حيث 
موقفها من الدين والغيبيات: ‏ تنزع إلى إسقاط كل ما هو خارق للطبيعة» أو غيبي من 
الكون» وأبقت فقط على الطبيعي الذي يؤمن المفكر العقلاني بأنه قابل للفهم ». 

وليست هذه النزعة مجرد فكرة مجاورة لغيرها من الأفكارء ولكنها تبدو ‏ نسقًا 
ميتافيزيقيًا متكاملا. .. ونظرًا لأن النزعة العقلية» أخذت بو ضعها هذا مذهب شبه دينى؛ 
هذ نع الاقف ل و معد نكل ا ی والجادية وما فا ات من 
مسميات تشير بدقة أكثر إلى مركب كامل من المعتقدات والعادات والنظم المتصلة 
بذلك.. إن النزعة العقلانية هي المصطلح العام والشامل؛ مثل: البروتستانتية» وأن 
المادية والوضعية واللادينية... إنما تمثل كلها أسماء الطوائف التي تندرج تحت ذلك 
الاسم العام 0" . 

وقد تطورت هذه النزعة العقلانية حتى كونت الفلسفة الفكرية الحدائية» فالحداثة 
مصطلح يشير إلى ١‏ فلسفة المجتمعات الغربية وتطورها من حوالي ( م إلى 
٠م‏ )ء أي الفترة المتفجرة التي حقق فيها مجتمع ما بعد الثورة» والمجتمع 
البورجوازي إنجازات هائلة تكنولوجية وفكرية» وشهد ويلات حربين عالميتين» 
وشهد تحولا حضاريًا كاملا في ظروف المعيشة والعلاقات الاجتماعية . 

وعلى هذاء فإنه يمكن القول بأن: نشأة النزعة العقلائية ونموها خلال القرنين 
السادس عشر والسايع عشرء شهد تكوين النظريات العلمية والأنساق الفكرية للعلوم 
)١(‏ كرين برينتون: تشكيل العقل الحديث ( ص ۷۲). 


(۲) السابق ( ص .)7١‏ (۳) السابق ( ص ۷۲). 
)٤(‏ أوليفر لييان: مستقبل الفلسفة في القرن الواحد والعشرين ( ص .)١17‏ 


دوج سسس القومات الفكرية للنهضة (۲) 
التطبيقيةء أما في القرئين الثامن عشر والتاسع عشر؛ حيث برزت ١‏ سياسة القوة 
الإمبريالية كقوة أساسية وراء الإمبريالية الاقتصادية الحديئة.. بسيب الحاجة إلى 
ضمان المصالح القومية »20. وعملت الحروب الاستعمارية على نمو رأس المال 
الذي أدى إلى الثورة التكنولوجية التي انيثق عنها فلسفة: ما بعد الثورة”". 

وقد تطورت فلسفة ما بعد الحداثة من الوضعية التي هي: ١‏ اتجاه فلسفي يقوم 
أساسًا على التجربة كمصدر وحيد للمعرفة"» إلى نزعة تقوم على النفي والإنكار 
فى الفلسفة والأخلاق والسياسة» فتنكر أية حقيقة ثابتة على الإطلاق.. وتذهب إلى 
أن الق الأخلاية مجه وهم و خيال :وترم أن لا ذاعى بطلا لدولة أل لتنظيم 
سياسي يسلب الفرد حريته ». 

وفي الفكر العلماني الحداثي العربي المعاصر؛ اتخذ بعض مفكريه المفاهيم 
والمصطلحات الإسلامية» لتكريس مشروعهم العلماني وتبيئته في المجال الفكري 
الإسلامي» سواء أكانت هذه التبيئة عن طريق استخدام آليات من علم أصول الفقه؛ 
أو من علوم القرآن - كما لاحظنا في الفصل السابق - وفي هذا المبحث نقوم بتحليل 
دعوى الخطاب الحدائي - لدى الجابري - إلى: حداثة عربية» من حيث مقهومهاء 
ومشروعيتهاء ومنهج تبيئتهاء وأسلوبها الفكري الخاص في قراءة التراث» وذلك من 
خلال المحاور الآتية: 

- مفهوم الحداثة العربية. 

- موقف الإسلام من معطيات الحداثة ( الحضارة الغربية ) من منظور علماني. 

- منهج تبيئة المفاهيم والمناهج الغربية الماركسية. 

- دور القلسقة الماركسية المعاصرة في قراءة التراث الإسلامي. 
أولا: مفهوم الحداثة العرسة: 

الحداثة من حيث كونها مفهومًا علمانيًا؛ تشير إلى حالة معينة خاصة بالتجربة 


.) ۲۲١ بتجامين ج كوهن: الإمبريالية ( ص‎ )١( 
.)١55 انظر: أوليفر ليان: مستقبل الفلسفة ( ص‎ )۲( 
.) ۲٠٤ المعجم الفلسفي: مجمع اللخة العربية بالقاهرة ( ص‎ )۳( 


(£) اللابى ( ص ١١۸‏ ) المسيري: الحداثة وما بعد الحداثة ( ص 23١‏ ) وما بعدها. 


اللقومات الفكرية للنهضة (17) .سيبلب ربب ري 1 
الحضارية الأوربية» بعد مرورها بمرحلة النهضة وعصر الأنوار بما فيه من فلسفات 
تكرس القطيعة مع كل موروث» وهي في العالم العربي الراهن تتخذ خصوصية مغايرة 
تختلف عن نشأتها في وربا - كما يذهب الجابري - من حيث: 

أ - أوريا دخلت عالم الحداثة عبر القطيعة مع فكر النهضة؛ لأنها قد استوعيت 
تراثها في هذه المرحلة استيعابًا جعل منه جزءًا من الذات ذائبًا فيها غير منفصل عنهاء 
وفي هذا الإطار تمارس أوربا عملية التحديث المتواصلةء والتي تتجلى في الانتقال 
كل يوم من القديم إلى الجديد في جميع مناحي الحياة. 

ب - أما بالنسبة لناء فإنه سيكون من الخطأ فهم الحداثة على أنها القطيعة مع 
التراث ذلك أننا ما زلنا في عملية النهضة التي قوامها الانتظام في التراث من أجل 
القفز على تدشين العمل فى بناء تراث جديد سيكون هو الحداثة نفسها. 

ج - وبما أنه ليس من الممكن أن نجعل تاريخنا يمر عبر المراحل نفسها التي مر 
بها تاريخ أورياء فإنه من المطلوب - وهذا قدرنا في رأي الجابري - القيام بالنهضة 
والحداثة والتحديث فى إطار عملية واحدة متشابكة. 

وعلى هذاء فإن الحدائثة في إطار الوضع الراهن في العالم العربي هي النهضة والأنوار 
وتجاوزهما معا" فالحداثة قبل كل شىءهى العقلانية والديمقراطية والتعامل العقلاني 
النقدي مع جميع مظاهر حياتنا - والتراث أشدها حضورا - بفضح أصول الاستبداد 
ومظاهره؛ فيه لتأسيس حدائة خاصة بنا تنخرط في الحداثة العالمية المعاصرة". 

ويتجلى مفهوم الحداثة كممارسة تطبيقية في مشروع الجابري بتأكيده على أن: 
ممارسة العقلانية النقدية في تراثنا وبالمعطيات المنهجية لعصرنا يمكن أن نزرع في 
ثقافتنا الراهنة روحًا نقدية جديدة وعقلانية مطابقة» وهما الشرطان الضروريان لكل 
نهضة ). 

إذن الجابري في سعيه إلى مذهب حداثي عربي يقصد إلى : 

التشبع بما في الحدائةء ثم القطيعة معه» والتشبع بمعطيات التراث العربي» ثم 
)١(‏ انظر: الجايري: المسألة الثقافية في الوطن العربي ( ص ۲۹۳ 198 )ء التراث والحداثة (ص 17217 ). 


() المشروع النهضوي العربي ( ص ٠١١‏ ). (*) التراث والحداثة ( ص ۱۸ ). 


۸ بيس سيسحت المقومات الفكرية للنهضة (؟) 
القطيعة معه؛ من أجل القفز إلى بناء تراث جديد يكون هو الحدائة نفسهاء ولما 
كان الأمر على الوجه الأول متعذرًا فإنه يجب علينا أن ( نآخذ بالحداثة الأوربية في 
مختلف الميادين السياسية والاقتصادية والاجتماعية والفكرية مع القطع مع تراثها 
الذي نشأت فيه )20. 

ويذهب الجابري إلى أن العقلانية والديمقراطية هما العمود الفقري الذي 
يجب أن تنتظم فيه جميع مظاهر الحداثةء فالديمقراطية تعني: حفظ حقوق الآفرادء 
وحقوق الجماعات» والعقلانية النقدية هي: التعامل النقدي مع جميع الموضوعات» 
مادية كانت أم معنوية» مع الأخذ في الاعتبار تاريخية المعرفة» ونسبيتها وحضورها 
الأيديولوجيء واللاعقلي فيها أو إمكانية حضوره على الدوام". 

ولقد تطرقنا إلى التحليل النقدي لمفهوم التاريخية في موضع سابق؛ وبينا أن 
المقصود به هو المنهج المادي الجدلي في التفسير والتحليل””. 

أما عن علاقة الديمقراطية والعقلانية بمفهوم العلمانية» فإن الجابري يرى أن 
العلمانية دخلت العالم العربي ضذا على فكرة الجامعة الإسلامية» وفي خضم الجدل 
السياسي بين تيار الجامعة الإسلامية والتيار القومي الذي عبّر عن العلمانية بفصل 
الدين عن الدولة» وهي عبارة غير مستساغة إطلاقًا في مجتمع إسلامي. 

لذا فمن الواجب في رأيه استبعاد شعار العلمانية من قاموس الفكر العربي» 
واتعروطاه نسار : (الملاتة و لبس له a‏ مطايقًا عن حاجاته» 
وهذا لا يعني استبعاد الإسلام؛ لأنه مقوّم أساسي للوجود العربي روحيًا وحضاريّء 
وهو دين ودولة منذ زمن الرسول كيا . 

وفي التحليل السابق لمفهوم الحداثة العربية لدى الجابري» يلاحظ أنه متناقض 


)١(‏ المشروع التهضوي العربي ( صن ٠١١‏ ) وما بعدها. 

(؟) انظر: المسألة الثقافية ( ص 784 ). 

(۴) انظر: الباب الأول الفصل الأول المبحث الأول من هذه الرسالة. 
(5) انظر: الجابري: حوار المشرق والمغرب ( ص 458 ). 

- الدين والدولة وتطبيق الشريعة ( ص .)١١5‏ 

- وجهة نظر( ص 1١7‏ ). 

(5) حوار المشرق والمغرب ( ص 158 )» ووجهة نظر( ص7١1).‏ 


المقومات الفكريةللنهضة(۲) سس انو 
في آرائه من حيث إنه: 

يقصد بالحداثة في العالم العربي أفكار مر حلتي النهضة والأنوار في الفكر الغربي» 
فترتبط العقلانية لديه بالنهضة من حيث علاقتها النقدية بالتراث الإسلامي التي تنتهي 

وكذلك يقصد بالديمقراطية: حرية الفكر وهي أكبر قيم عصر الأنوار في الفكر 
الغربي» وهو يقصد بها في العالم العربي حرية الأخذ بفكر الأنوار الذي سبق الحداثة في 
أوريا. 

لهذا؛ فتعتقد بأن المقصود ب ( العقلانية والديمقراطية ) لدى الجابري: هو 
( القطيعة والحرية ) القطيعة مع التراث الإسلاميء والحرية في تبني أفكار الحداثة 
الغربية» يؤيد اعتقادي هذا ما يذهب إليه الجابري من دعوى ضرورة: « الأخذ 
بالحداثة الأوربية في مختلف الميادين.. ». 

وهذا ما نختلف مع الجابري فيه اختلاقًا جذريًا؛ لأنه يخدع قراءَه بقوله بوجوب 
حذف كلمة العلمانية من القاموس العريى» فى حين أنه من أكابر الدعاة إلى العلمانية 
الجديدة التي لا تقنع بمجرد فكرة الفصل بين الدين والدولةء فما يذهب إليه من أن 
الإسلام مقوّم أساسي لحياتناء ودين ودولة» رأي نفعي براجماتي» يهدف إلى أن 
الإسلام فعا دين» ولكنه ليس دولة كما سيأتي تحليله - بمشيئة الله - في موضوعه 
ولكن بأي طريقة قرب الإسلام إلى المفهومين؟ استخدم الجابري من المعطيات 
الإسلامية ما يظن أنه يستطيع من خلاله تبيئة المفاهيم الحداثية الغربية في جميع 
الميادين» سواء من خلال آليات أصول الفقه مثل ‏ المصلحة والمقاصد » أو آليات 
من علوم القرآن مثل ‏ أسباب النزول » - كما سبق بيانه - أو آليات فكرية من خلال 
آراء ابن رشد كما سيتضح - بمشيئة الله - في المحور القادم: 


(١)المشروع‏ النهضوي العربي ( ص ٠١١‏ ) وما بعدها. 


76ج الس سس سس سس سيبح المقومات الفكرية للتهضة (؟ ) 
ثانيًا: موقف الإسلام من معطبات الحداثة من منظور حداثي علماني: 

رغم فصله الحاد بين مجالات الاجتهاد والتجديدء ومجالات الحداثة التي هي 
منفصلة عن الدين وقضاياه - من وجهة نظره' - يلجأ الجابري إلى الدين لطلب 
الفتوى بشأن مشروعية الحداثة» بالسؤال: 

هل يقبل الإسلام الحداثة ومقتضياتها من ديمقراطية وعقلانية وحقوق 
الإنسان .. إلخ؟0". 

يذهب الخطاب الحدائى فى تَلَمّس الإجابة عن السؤال السابق إلى تبنى موقف 
ابن ارقي د ف انان ا یواک ا من الا سال ذلك ات ف 
الذي اتخذه ابن رشد من موقع الفقيه المفتي عندما بدأ يطرح السؤال: هل النظر في 
علوم الفلسفة والمنطق مباح بالشرع» آم محظورء أم مأمور به» إما على جهة الندب. 
وإما على جهة الوجوب؟”". 

وبخصوص المنطق ذهب ابن رشد إلى أن: 

« الشرع أوجب النظر بالعقل في الموجودات واعتبارهاء ويجب أن نستعين على 
ما نحن بسبيله يما قاله من تقدمنا فى ذلك» وسواء كان ذلك الغير مشاركا لنا أو غير 
مشارك في الملة؛ فإن الآلة التي تصح بها التذكية ليس يعتبر في صحة التذكية بها 
كونها آلة المشارك لنا في الملة أو غير مشارك, إذا كان فيها شروط الصحة ». 

وإذا كان ما يحتاج إليه من النظر في أمر المقاييس العقلية» قد فحص عنه القدماء 
قبل ملة الإسلامء فإنه « ينبغي أن نضرب بأيدينا في كتبهم فننظر فيما قالوه من ذلك 
فإن كان صوابا قبلناه منهم» وإن كان فيه ما ليس بصواب نبهنا عليه 6”. 

وبخصوص الآراء الفلسفية للأمم السابقة التي تنظر وتعتبر في الموجودات بحسب 
ما تقتضيه شرائط البرهان؛ فإن ابن رشد يذهب إلى أننا يجب أن: « ننظر في الذي قالوه 
من ذلك وما أثبتوه في كتبهم فما كان منها موافمًا للحق قبلناه وسّررنا به وشکرناهم 


.) 559 انظر: المسألة الثقافية في الوطن العربي ( ص‎ )١( 

(؟) المشروع النهضوي العري ( ص ١75‏ ). 

(۳) فصل المقال في تقرير ما بين الشريعة والحكمة من الاتصال ( ص 5١‏ )» ( يتحقيق الجابري ). 
(5) الابق ( ص .)5١‏ (ه) الابی ( ص ۹۳)۔ 


المقومات الفكرية للنهفة ( ١‏ ) س سس سس إ۷ 
عليه وما كان منها غير موافق للحق نبهنا عليه وحذرناهم منه ٩‏ 

والجابري يرى أنه يسلك مسلك ابن رشد» في الإجابة على السؤال المعاصر - 
الذي جاء في مطلع هذا البحث - هل يقبل الإسلام الحدائة ومعطياتها من ديمقراطية 
وعقلانية وحقوق الإنسان... إلخ؟ 

ومن أجل الإجابة عن هذا السؤال. يذهب الخطاب الحداثى لدى الجابري إلى أن 
ذلك يتخذ ثلاث خطوات متكاملة: 00 

الخطوة الأولى: وضع قضايا الحداثة واحدة واحدة في ميزان الشرع: ميزان 
الوجوب. والمنع: والمتدوب» والمكروه» والمباح. 

وهو يضرب مثالا على ذلك ب العقلانية »» فهي واجبة؛ لأن ‏ الشرع أوجب 
النظر العقلي في الموجودات واعتبارها حسب تعبير ابن رشد ». 

أما الاشتراكية والديمقراطية وحقوق الإنسان.. إلخ» فيرى أنه « يلتمس لها هي 
الأخرى حكم الوجوب كما في العقلانية» وذلك بتوظيف مفاهيم الشورى وتكريم 
الإنسانء والدعوة إلى العدل والإحسان الواردة في القرآن والحديث يصيغة فعل 
الأمر في كثير من الأحيان »". 

الخطوة الثانية: إمكانية الرجوع بجميع قضايا الحداثة المعاصرة إلى أصل واحد 
هو المصلحة العامة» فما كان يحقق مصلحة الإنسان كفرد» ومصلحة المجموع» فهو 
واجب على الأقل أو مندوب إليه. 

ومن أمثلة الجابري على ذلك: مسألة الديمقراطية» من حيث: أيهما يحقق 
المصلحة العامة, أو أقرب وأجدر بتحقيقهاء هل حكم الفرد المستبد» أم الحكم الذي 
يقوم على الانتخاب والشورىء والمراقبة الفعلية للحكام؟ وكذلك الشأن في القضايا 
الأخرى وكلها تقبل مثل هذا الطرح”). 

الخطوة الثالثة: البحث في وجوه المصلحة ودرجاتها وأنواعهاء وهي الموضوعات 
التي يجب أن ينصرف إليها النظر والاجتهادء والاختلاف فيها مقبول ومشروع؛ لأنه 


.) 99 السابق (ص‎ )١( 


(۲) المشروع النهضوي العري ( ص ١75‏ ). 
(۳) الابق ( ص ١19/6‏ ), (4) السابق ( ص ۱۷١‏ ). 


PTY 
سيكون من قبيل اختلاف الأئمة الأربعة".‎ 
وقد قمنا بتحليل رؤية الجابري - على الرغم من طولها - في محاولته أسلمة‎ 


( المحداثة الغربية » بتبيئتها في الفكر الديني والاجتماعي المعاصر» وهي تنطوي على 
مخاطر متعمدة من حيث: 


المقومات الفكرية للنهضة ( ۲ ) 


» الخلط بين مفهوم الحكمة التي يقصدها ابن رشد في مقاله» ومفهو م الحدائة‎ - ١ 
في معناها الغربي المعاصر الذي هو منظومة من القيم والأفكار والممارسات مرتبطة‎ 
بتطور ثقافي واجتماعي في أورباء ولها موقف من الدين والمجتمع متحرر من الثوابت‎ 
والمقدسات. وكذلك الخلط بين بواعث ابن رشد فى التوفيق بين الحكمة والشريعة»‎ 
وبواعث الحداثة العربية المعاصرة في التكريس للفكر الحدائى فى الثقافة العربية‎ 
0 المعاصرة.‎ 

فالحكمة التى يقصدها ابن رشد لا تعنى: الآراء التى يتبناها المنتسبون إلى الفلسفة 
المشائيةء بل تعني البرهان العقلي"؟.  ٠‏ ۰ 

أما بواعثه للتوفيق بين الشريعة والحكمة فهي: 

أ- بواعث دينية: وهي حت القرآن الكريم على التدبر والتفكر في آيات كثيرة. 

ب - بواعث تاريخية: تهدف إلى جمع الطوائف والفرق» بالبرهنة على العقائد 

ج - بواعث فلسفية: تعود لاقتناعه بأن حقيقة الشرع هي حقيقة العقل» والتوصل 
إليها يكون بالطرق البرهانية التي نيّه عليها القرآن الكريم» ومن ثم فهي ترضي الشرع 
والعقل معا". 

١‏ - يلاحظ في أمثلة الجابري التي أوردها لعرضها على ميزان الشرع من حيث 
الوجوب والمنع.... إلخ» أنه ضرب ملا ب « العقلانية » على أساس أنها إحدى 
معطيات الحدائة التي يبحث عن مشروعيتهاء وذهب إلى أنها واجبة؛ لأن الشرع 


,) ١75 ص‎ ( قباسلا)١(‎ 

(۲) انظر: د. حسن الشافعي: التيار المشائي في الفلسفة الإسلامية ( ص ۰ط ( ۱۸٤۱ھ‏ 4م )ء 
دار الثقافة العربية» القاهرة. 

(*) انظر: السابق ( ص ١١۲‏ ). 


المقومات الفكرية لهت للنهضة (؟١)‏ امم ا ا ا ق YY‏ 


أوجب النظر فى الموجودات واعتبارها - كما سبقت الإشارة - ولكن ما المقصود 


ب ١‏ العقلانية ؛ لدى الجابري في مثاله السابق؟ 

إنه يقصد بها السلوك الفكري المرتبط ب « التاريخانية » أحد مناهج التفكير 
الماركسي؛ فالعقلانية التاريخانية لدى الجابري هي: جعل العقل حاضرا في التاريخ 
ينظمه على صعيد الوعي» ويح ركه على صعيد الممارسة» وجعل التاريخ حاضرا في 
العقل يلهمه الدروس والعبر» ويحمله بين الحين والآخر على مراجعة تصوراته؛ 
وفحص مبادئه وطريقة إنتاجه. 

ولا حلاف على هذا المفهوم فإنه واجب» إذا كان عقا مؤمًا باللّه كافرًا بالماركسية» 
أما إذا كان يؤمن بأنه ليس ثمة معرفة إلا تلك المنعكسة عن « الواقع السياسي؛ 
والاجتماعي» والاقتصاديء والثقافي» الذي أنتجه أو على الأقل تحرك فيه )”© فهي 
عقلانية ممنوعة؛ لأنها تنكر معارف الوحي وتنسبها إلى انعكاسات الواقع ا 
المختلفة. 

۳ - وكذلك أمثلته الأأخرى: مثل الديمقراطية والاشتراكية وغيرهاء إذا كانت 
بمعناها الغربي المنقطع عن المرجعية الدينية» فهي ممنوعة؛ أما إذا كانت منفصلة 
عن المرجعية الحداثية» وأبعادها الثقافية والاجتماعية» ومتصلة بالمرجعية الإسلامية 
في مفاهيم « الشورى وتكريم الإنسان.. ( إلخ ) الواردة في القرآن الكريم بصيغة فعل 
الأمر "٤‏ فهذا واجب لا شك فيه. 

إذن إسقاط الجابري لفتوى ابن رشد على متقاصده في تبيئة الفكر الحداثي الغربي 
في الحياة الثقافية الإسلامية» استدلال غير صحيح» بل إنه يهدم منهج الجابري من جذوره؛ 
لأن ابن رشد الفقيه الفيلسوف كان محافظًا في الجانب الخاص بالمعتقدات الدينية» فقد 
رفض نظرية الفيض» والقول بقدم العالم؛ لأنها تتناقض مع العقيدة الإسلامية» وكذلك 
رفض آراء فلاسفة المشرق المبنية على هذين الأمرين» واعتمد على الأدلة الشرعة“. 


.) 98 المسألة الثقافية في الوطن العربي ( ص‎ )١( 

(۲) الجابري: نحن والتراث ( ص ۲۸۵ ). 

(۳) الجابري: المشروع النهضوي العربي ( ص 177 ). 

») ٠١ - ٦ انظر: د. حمود قاسم: نظرية المعرفة عند ابن رشد وتأويلها لدى توماس الأكويني ( ص‎ )٤( 
= الأنجلو المصرية؛ القاهرة» ( 1514م )ء وله: مناهج الأدلة في عقائد الملة مع مقدمة في نقد علم الكلام ومدارسه‎ 


؛ 9 يي ب ب جح المقومات الفكرية للنهضة )١(‏ 

ولم يقتصر الجابري على مجرد إسقاط فتوى ابن رشد؛ للتدشين والتكريس للفكر 
الحداثي الغربي» بل إنه لجأ إلى ما وصفه ب ١‏ التبيئة 4 كما سيتضح بمشيئة الله في 
المحور القادم: 
ثالثا: منهج الخطاب الحداثي - لدى الجابري - في تبيئة المناهج والمفاهيم الماركسية: 

بدأ انتشار الفكر الماركسي في العالم الإسلامي منذ عشرينيات القرن العشرين؛ 
الذي بدأ بالتمويل الروسي للخلايا الشيوعية؛ ثم الأحزاب والصحف» حتى ألغي 
التمويل عام ( 1447م )7 وأخذ الفكر الماركسي يتطور في العالم الإسلامي حتى 
كون مدارس فكرية له في كثير من البلاد" وقام مفكرو هذه المدرسة بمشروعات 
فكرية لنهضة العالم الإسلامي بناء على تجديد النظرية الماركسية في تحليل مشكلات 
المجتمعات الإسلامية» ومن نماذجها: مشروع حسين مروّة» ومحمد أركون وحسن 
حنفي وعبد الله العروي ونصر أبو زيد”" والجابري. 

وهم رغم اتفاقهم في الأصول الفلسفيةء إلا أن كلا منهم يجتهد في تجديد تطبيق 
تلك الأصول في المشروع الفكري للنهضة من منظور ماركسي» مضافًا إليه أحدث 
المناهج التي تمخضت عنها الحداثة الغربية المعاصرة مثل: الأنسنة» والهرمينوطيقاء 
والعقلانية؛ كما سبق بيانه“. 

ومنهج الجابري في تجديد وتوظيف الفكر الماركسي» في مشروع النهضة يعتمد 
على ما وصفه هو ب ١‏ التبيئة 6 2, 

وهي في اصطلاح الجابري تعني: « ربط المفهوم بالحقل المنقول إليه ربطا 
عضوياء وذلك يبناء مرجعية له فيه تمنحه المشروعية والسلطة... وعملية بناء المرجعية 


> ( ص )١١‏ وما يعدهاء الأنجلو المصريةء القاهرة (1974م). 
)١(‏ اتظر: د محمد عبد الله عنان: المذاهب الاجتاعية الحديثة ( ص ١١١‏ ) وما بعدها. 
(۲) انظر: د. عبد الله العروي: العرب والفكر التاريخي ( ص 1۸ - ۷۳ )ء طع» ( 1۹۹۸م )» المركز الثقافي 
العريء المغرب . 
(۳) انظر: التمهيد في أول الرسالة؛ الباب الأول: الفصل الأول» والباب الثاني» الفصل الأول. 
(5) انظر الباب الأول: المبحث الأول من الفصل الأول. 
(5) المثقفون في الحضارة العربية؛ محنة ابن حنبل ونكبة ابن رشد ( ص ٠١‏ )ء والتراث والحدائة دراسات 
ومناقثات ( ص .)56١‏ 


المقومات الفكرية للتهضة (؟) سنس سس سس _ د وإ" 
للمفهوم في الحقل المنقول إليه تتطلب بطبيعة الحال الاطلاع على مرجعيته الأصليةء 
على ظروف تشكلها ومراحل تطورها... وذلك حتى يتأتى التعامل مع المعطيات التي 
وضع المفهوم للتعبير عنها في الحقل الأصلء والمعطيات التي يراد من ذلك المفهوم 
التعبير عنها في الحقل الفرع» تعاملا من نوع قياس الأشباه والنظائر ١‏ مع الاحتفاظ 
ذوماى ١‏ الفارق ٤‏ لآ بوضفه دارا حذيديًا؛ بل يوضفه جسرًا ومَعيرً] 3 . 

والجابري في منهجه الذي اختطه لنفسه يدعي الاستفادة من منجزات الفكر 
المعاصر ومحاولة تبيئتها وتكييفها والسيطرة عليها بدل الوقوع تحت سيطرتهاء وأن 
هذا طريق يمكّننا من اشتقاق مفاهيم جديدة”". 

ولجوء التيار الحدائي العربي إلى الفكر الغربي لاستعارة المناهج والمفاهيم 
يرجع إلى اعتقادهم بعجز الثقافة العربية والإسلامية عن الوفاء بالمفاهيم» والمناهج 
التي يحتاجون إليها في التكريس لمشروعاتهم الفكرية". 

وهذا لا يعود إلى عجز الثقافة العربية الإسلامية كما يدعون» بل يعود إلى عجزهم 
عن فهم تلك الثقافة وبناء المفاهيم من خلالهاء وهي لما كانت ثقافة إسلامية» فهم 
لم يجدوا فيها المفاهيم والمناهج الماركسية وتجديدات مفكري الحداثة في الغرب 
لهاء فهم يستوردون المناهج الجاهزة» ولا يجددون أو يحدثون لعجزهم عن التخلي 
عن ثقافة الحداثة الغربية. 

والتساؤل هو: هل تحرر الجابري - كما يدعي - من الإطار الفكري الذي نشأت 
فيه المناهج الغربية وخاصة الماركسية؟ ٠‏ 

يلاحظ أن الجابري على الرغم من تأكيده على التفرقة بين المنهج كأداة» والمنهج 
كمحتوى» أي الإطار الفكري الذي نشأ فيه» نجده يعود فيحاول لاتبيئة مفاهيم 
أو مناهج» ولكنه يحاول تبيئة فكر بأكمله هو « الماركسية ». 


.) ٠٤ السابق ( ص 738 )) والمثققون في الحضارة العربية ( ص‎ )١( 

.) "84 الثراث والحداثة ( ص‎ )١( 

(۳) الجابري: التراث والحداثة ( ص 758 )ء وتحمد أركون» لوي غاردي: الإسلام الأسس واليوم ( ص 45 ): 
طا ( ۱۹۸۳م ) دار التنوير» بيروت» وحسن حنفي: التراث والتجديد ( ص ٠۲۴‏ )ء طء ( ٠158م‏ ). المركز 
العري للبحث والتشرء القاهرة. 


۹س ب سسس المقومات الفكرية للنهضة (1) 

ففي إطار دعوته إلى قيام ١‏ وضعية مار كسية » في الوطن العربي» يعرّف الماركسية 
بأنها: « نظرية في تفسير الفقر والظلم والاجتماعي في مجتمع رأسمالي أو شبه 
رأسمالي وأيديولوجيا لتعبئة ضحايا ذلك الفقر والظلم من أجل النضال ضدهماء من 
أجل وضعية عادلة يستعيدون فيها حقوقهم »0". 

وهذا بلا شك» توظيف للماركسية في الحياة الاجتماعية في الوطن العربي» أما 
على المستوى الثقافي الفكري فإن: « حقيقة الماركسية... روح الماركسية» هي كونها 
أداة للعمل» مرشدًا للعمل» يجب أن نسترشد بالنظرية العامة» بالمنهج لكن في نفس 
الوقت ينبغي ألا نغير الواقع في أذهاننا ». 

ويلح الجابري على إثبات منهجه التحليلي الماركسي من خلال تأكيده على الفصل 
بين الفلسفة الماركسية كعلم وفلسفة؛ خاصة بالتاريخ الاجتماعي والفكري الأوربي» 
وكونها « محاولة إنسانية لفهم الواقع الاجتماعي - التاريخي على ضوء مرحلة معينة 
من تطور المعرفة البشرية» وبالتالي فإن النتائج التي يقررها التحليل المادي الجدلي 
للتاريخ أو للطبيعة ستبقى صحيحة بالنسبة للواقع الذي كان موضوع التحليل ». 

هذا فيما يخص مفهوم تبيئة المفهوم العام للماركسية في الحياة الاجتماعية 
والثقافية العربيةء أما الأسس المنهجية للماركسية» التي ترتكز على المادية التاريخية 
والمادية الجدلية» فإنه قبل بيان طريقة الجابري في تبيئتهما نبد بتعريفهما: 

المادية التاريخية: هي القول بأن الوقائع التاريخية والظواهر الاجتماعية تنشأعن 
أسباب اقتصادية خارجية . 

ويوضح ذلك قول كارل ماركس في كتابه نقد الاقتصاد السياسي الصادر في عام 
(1869م): 7 إن بنية المجتمع الاقتصادية هي الأساس الحقيقي الذي تقوم عليه بنيته 
الفوقانية» أعنى البتية القضائية والسياسية» فكل صورة من صور الوعى الاجتماعي 
مطابقة لهذا الأساس» وكل حركة من الحركات الاجتماعية وا ال 
تابعة لنمط الإنتاج الاقتصادي ». 


.) ۲٣١ التراث والحدائة ( ص‎ )۲( .) ٠٣١۷ وجهة نظر ( ص‎ )١( 

(۳) السابق ( ص 7884 ). )٤(‏ المعجم الفلسفي جميل صليا( ۲/ .)١٠١‏ 

(5) السابق ( 7/ ۳٠١‏ )» ومعجم الماركسية النقدي ( ص ٠٠٠١١‏ )ء تأليف: موريس مواسونبيه» ترجمة الأمين 
اليوسفي. 


المقرمات الفكرية للتهضة ( ۲ ) ل س لل 

أما المادية الجدلية - وهي أيضًا مذهب ماركس وأنجلز - فتعنى أن: « تدخل 
على المادة حركة جديدة تجمع بين التغيرات الكمية والتغيرات الكيفية وتؤدي في 
نهايتها إلى قيام حياة روحية مستقلة عن الظواهر المادية» وإن كانت في بدايتها ناشئة 


عن المادة.. 206 
وفي عملية التبيئة التي يقوم بها الجابري للمفهومين السابقين» يفرق بين 
العام والخاص: 


فالعام في المادية التاريخية هو المنهج: تحليل المجتمعات على أساس أن حركة 
التاريخ والتطور هي نتيجة صراع طبقات» على أساس أن الوجود الاجتماعي هو 
الذي يحدد وعي الناس» وأن الوعي بدوره يؤثر ويغير الوجود الاجتماعي. 

أما الخاص في المادية التاريخية فهو: التتائج التي يسفر عنها التحليل المذكورء 
والتي تختلف باختلاف نوعية المجتمعات ومراحل التطور”". 

وهو يفرق بين المادية التاريخية والمادية الجدلية على أساس أن الماركسية فلسفة 
وعلمء فالمادية الجدلية فلسفةء والمادية التاريخية علم» والأولى تعني تطبيق قوانين 
الجدل المستخلصة من التحليل التاريخي على الطبيعة ومن ثم صياغة منطق عام» 
ونظرية عامة فى الكون والإنسان» أما المادية التاريخية فهى: تطبيق للمادية الجدلية 
على التاريخ”". ١‏ 

وبعد تحليل مفهوم التبيئة ومفهوم المنهج من المنظور الحدائي الجابري» نقوم 
بتحليل الجانب العملي التطبيقي من المنهج لدى الجابري والذي قام به من خلال 
السؤال: 

إلى أي مدى يمكن تطبيق المادية التاريخية على التاريخ الإسلامي؟. 

وقد قام الجابري بتطبيق هذا المنهج إلى أبعد مدى؛ حيث حلل مراحل التاريخ 
الإسلامى منذ البعئة المحمدية مرورًا بعصر الخلفاء الراشدين وما بعده» جاعلا 
العامل اا عل ا في تفسير كل الظواهر الاجتماعية» والعلاقات بين 
)١(‏ المعجم الفلسفي: جيل صليبا ( ص ۳٠١‏ ) وما بعدها. 


(۲) انظر: التراث والحداثة (ص ٠١8‏ ). (۳) انظر: السابق ( ص ٠١١‏ ) وما بعدها. 
(4) التراث والحدائة ( ص ۱١١‏ ). 


م؟م سسس المقومات الفكرية للنهضة (17) 
الصحابة والرسول ية وفي تفسير العلاقات بين الصحابة مع بعضهم. وكذلك 
تفسير إسلام المسلمين الأوائل في مكة" وهم الذين وصفهم الجابري بالفقراء 
والمستضعفين”". 

وهذا لأن التاريخ الإسلامي ليس حالة شاذة في تاريخ الفكر البشري؛ بل هو جزء 
منهء فالخطاب الإسلامي خطاب إلى الناس كافةء وقد عرف التاريخ الإسلامي منذ 
قيام الإسلام صراعات داخلية وحروبًا مع الدول المجاورة» وكان العامل الاقتصادي 
يلعب في هذه الحروب دورا باررًا". 

ويقوم الجابري بالتنظير والتطبيق للمنهج الماركسي في الثقافة العربية؛ غافلا عن 
موقفها من الأديان والعقائد» وكأنه يتفق معها في ما لم يقم بنقده عند نقد الاتجاه 
الماركسي العربي واكتفى بنقد المنهج» لا لأنه يرفضه» ولكن لأنه يرى منهجا أقوم هو 
التبيئة؛ التبيئة للماركسية حتى ولو كانت تذهب إلى أن « الإنسان يصنع الدين وليس 
الدين هو الذي يصنع الإنسان... إن البؤس الديني لهو التعبير عن البؤس الواقعي» 
والاحتجاج على هذا البؤس الواقعي في وقت ماء الدين زفرة الكائن المثقل بالألم» 
وروح عالم لم يبق فيه روح» وفكر عالم لم يبق فيه فكرء إنه أفيون الشعوب **. 

هل غفل الجايري عن موقف الماركسية من الأديان لدرجة أنه لم ينتقد هذا 
الموقف» وحكم هذا الفكر الوضعي المنسلخ عن العقيدة في التحليل والحكم 
على عصر النبوة وإسلام المسلمين الأوائل» وتفسيره بالعامل المادي ١‏ الغنيمة 6 
متجاهلا أن إسلامهم كان من أجل مغانم اللّه لا مغانم الحروب التي ما خاضوها 
إلا دفاعا عن أنفسهم وزودا عن عقيدتهم وأعراضهم. 

فهو في تحليله للنص الدينيء والرسالة القرآنية سبق أن قام بالسؤال: هل يقبل 


)١(‏ انظر: العقل السياسى العربي ( ص ۷) وما بعدها( ص 4؟) وما بعدها ( ص 94 ) وما بعدها. 

(۲) انظر: السابق ( ص ٦۴‏ ۹۳ 3188 1410108141 ). 

(*) انظر: التراث والحداثة ( ص ؟١1١1).‏ 

)٤(‏ د. أحمد العوايشة: موقف الإسلام من نظرية ماركس للتفسير المادي للتاريخ ( ص 7١5‏ )ء طاء دار مكة 
( ۲ه 7م ) مكة المكرّمة. 

(5) العقل السياسي العربي ( ص 117 ) ومواضع أخرى كثيرة. 


المقومات الفكرية للتهظة (1 2 اسبسس ت ٢۹‏ 
الإسلام - كعقيدة - التفسير المادي للتاري یخ؟. 

وعلى أساسه تجلى موقفه الذي يفسر الرسالة القرآنية» عن طريق ربطها بالمجال 
التداولي للعصر الجاهلي» مما أدى إلى أن يخرج باستنتاجات قمنا بتحليلها ونقدها 
والرد عليها في الباب الأول الذي خصصنه للمقومات الاعتقاديةء وتبين من خلاله بما 
لا يدع مجالا للشك أن الجابري يطبق منهج أنجلز في موقفه من الدين وهو أنه: « ليس 
الدين إلا الانعكاس الوهمي في أذهان البشر لتلك القوى الخارجية التي تسيطر على 
حياتهم اليومية» وهو انعكاس تتخذ فيه القوى الأرضية شكل قوى وق طبيعته »° 

وعلى هذاء فإن محاولة الجابري تبيئة المفاهيم والمناهج الماركسية في الثقافة 
العربية على مستوى التنظير والتطبيق - محاولة فاشلة؛ لأنها تطبق فكرًا وضعيا 
ينكر العقائد والأديان» ولا يؤمن إلا بالمادة والواقع» على فكر ديني يؤمن بخالى 
للوجود المادي والروحي» ويتحرك في الحياة بناء على توجيهاته في الحركة 
المادية» والاعتقاد الروحي. 

وإذا كانت الماركسية نشأت في مجتمع يخلو من الدين ويقدس المادة حتى صار 
عبدًا لها أو لمن يسيطرون عليهاء تحت شعار الدين» فإن الإسلام جاء ليحرر الإنسان 
مرق العادة: وتوحتهه إلى كيفة كينها وإنفاتها وتو زتها ووضيع الشوابط والأطر 
المنظمة للحياة الاقتصادية بوصفه رسالة سماوية» لا مناهج وأفكارًا وضعية. 

وإن صح التفسير الاقتصادي للحروب ضد المسلمين» ومهاجمتهم والوقوف 
ضد دعوتهم» سواءً أكان داخل الدولة مشل حركة مانعي الزكاة في عصر 
الصديق أبي بكرء أو خارجها ضد الدولة الإسلامية» فلا يصح هذا التفسير في شأن 
المسلمين الفاتحين» فهم كانوا دعاة في المقام الأول» ومدافعين عن دعوتهم في 
المقام الثاني. 

ورغم ذلك يصر الخطاب الحداثي على التفسير المادي الجدلي للدعوة الإسلامية؛ 
لآن الماركسية ترى أن: ١‏ طبيعية الحياة البشرية تقتضي أنه لا بد للنجاح من وسائل» 
وأولى هذه الوسائل التي يتطلبها تجهيز السرايا والجيوش هي المال» لقد كان لا بد 


(١)التراث‏ والحداثة ( ص ؟١١).‏ 
(۲) أحمد العوايشة: موقف الإسلام من نظرية ماركس للتفسير المادي للتاريخ ( ص ۲٠١‏ ). 


,مم سد القومات الفكرية للنهضة(۲) 
إذن من أن تدخل الغنيمة كجزء أساسي في الكيان المادي في الدولة الناشئة» ومن ثمة 
في عقلها الاقتصادي ( التشريع للغنائم.. ) . ٠‏ 

فالخطاب الحداثى الماركسى يشكك فى نزاهة الصحابة على أساس أن الغنيمة 
كان لها « دورها الأساسى 8 الأحداث السياسية التى شهدها عصر الخلفاء 
ENE‏ انين والتار نيك ساقمو اشرت وا 
المديئة الفاضلة لفذكاتت كذلك من عفن الوجوه وغل ماك أفضل من مدي يتلق 
أهلها رزقهم مما يأتيهم من غتائم... وأهمية عصر الخلفاء الراشدين لا تخفى: فهو 
المرجعية الأولى للعقل السياسي العربي »”". 

وهذا محض افتراء على الرسول ية وصحابته ( رضوان الله عليهم ) فقي إطار 
دفاعهم عن أنفسهم ودعوتهم» وعودتهم إلى ديارهم في مكة» ثم دفاعهم عن الدولة 
الناشئة ضد هجمات الفرس والروم» كانت حروبهم التي ما خرجوا لها إلا مدافعين 
داعين» فهم كما وصفهم اللّه سبحانه بأنهم الذين: 

- يجأ ین ره اموه يون لاله ضرا صروت أله ووو يك هم 
لصَدْفْوَنَ 4 [ الحشر: ۸ ]. 


م 


- ال اوم بإختن رو َه عتم وروا عة وام خم جن تج رى َا 
ْتَكَلَم 14 ٠٠١:‏ ]. 
رابعًا: دور الفلسفة الماركسية المعاصرة في قراءة التراث الإسلامي: 

يذهب الجابري إلى أن الماركسية هى فلسفة العصر”"» والعلاقة بين تراثنا . 
والفكر المعاصر ( الماركسية ) سيبقى ميكانيكيا وسطحيا ما لم نقم بدمج التراث في 
ثقافة العصر©). 

ويقوم المنهج الحداثي الجابري الماركسي في قراءة التراث الإسلامي» على 
مجموعة من المناهج الماركسية كما يوظفها الجابري كالتالي: 


.) 11١7031١7 الجابري: العقل السيامى العربي ( ص‎ )١( 

(۲) السابق ( ص 170 )» وقارن: د. نصر أبو زيد: الإمام الشافعي وتأسيس الأيديولوجية الوسطية ( ص ٥۷‏ )ع 
القاهرة( 1595م ). 

(۳) التراث والحداثة ( ص .)1١5‏ (:) السابق ( ص .)153035١‏ 


المقومات الفكرية للنهضة ( ۲ ) ۳۴۳۱ 


:» ضرورة القطيعة مع الفهم التراثي للتراث: « القطيعة الأبستمولوجية‎ - ١ 

وهي التحرر من المناهج التي اعتمدها في التعامل مع التراث» وهي القياس 
الفقهي» والنحوي والكلامي؛ لأنها - في رأي الجابري - تؤدي إلى التداخل بين 
الذات القارتة والموضوع المقروءء مما يؤدي إلى انخراط الذات في الموضوع 
وبالتالي تشويه الموضوع؛ لذا يجب القطيعة مع المناهج القديمة التي تؤدي إلى ذلك 
وهي القياس”". 

۲ - فصل المقروء عن القارئ « مشكلة الموضوعية »: 

و في هذا الجانب يجب أن: 

أ- نتجنب قراءة المعنى قبل قراءة اللفظ. 

ب - استخلاص معنى النص من ذات النص. 

ج - التعامل مع النص التراثي بوصفه شبكة من العلاقات”. 

والتعامل مع النص الترائي بهدف تحرير الذات من هيمنته؛ بإخضاعه لعملية 
تشريحية تحوله بالفعل إلى موضوع للذات ومادة للقراءة يتطلب ثلاث خطوات: 

الأولى: المعالجة البئيوية: وأساسها التحرر من الفهم الذي تؤسسه المسبقات 
التراثية؛ بمحورة فكر صاحب النص حول إشكالية واضحة تستوعب جميع التحولات 
التي يتحرك يها ومن حلالها فكر صاحب النص. 

والثانية: التحليل التاريخي: ربط فكر صاحب النص يمجاله التاريخي بكل أبعاده 
الثقافية والسياسية والاجتماعية» للتعرف على ما يمكن أن يقوله» والمسكوت عنه لو قاله. 

والثالئة: الطرح الأيديولوجي: بالكشف عن المضمون الأيديولوجي للنص 
التراثي» أي الوظيفة السياسية والاجتماعية التي أداهاء أو كان يطمح إلى أدائها””. 


.) 7١ انظر: تحن والتراث ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص ۲۰ )» وقارن: نصر أبو زيد: إشكاليات القراءة وآليات التأويل ( ص 248 ۸۲ - ۸٤‏ 
07 ) وما بمدها, 

(”7) انظر : نحن والتراث ( ص”1752037). 


٣م‏ بيس سس سسحت المقومات الفكرية للنهضة (17) 

* - وصل المقروء بالقارئ « مشكلة الاستمرارية »: 

من خلال ما فى النص من علامات» مثل ما يختفى وراء سياق التفكير» ويتستر 
وراء A‏ : 

والقواعد الأساسية التي يجب أن يستكمل من خلالها عملية القراءة من خلال هذا 
المنهج هي: 

أ - وحدة الإشكالية: يمعنى منظومة العلاقات التي تنتجها داخل فكر معين» 
مشاكل عديدة مترابطة لا تتوفر إمكانية حلها منفردة إلا في إطار عام يشملها. 

ب - تاريخية الفكر: أي ارتباطه بالواقع الاجتماعي والسياسي والاقتصادي 
والثقافي الذي أنتجه أو على الأقل تحرك فيه" . 

وعلى هذا فإن قراءة النص بالقطيعة مع المناهج الإسلامية وخاصة القياس» 
وتجنب قراءة المعنى قبل قراءة اللفظ لاستخلاص معناه من النص بوصفه شبكة من 
مجموعة من العلاقات» مرورا بالتحليل التاريخي والطرح الأيديولوجي له وصولا 
إلى تاريخيته بربطه بالواقع الذي أنتجه. 

كل هذا الهدف منه القطيعة مع التراث بوصفه العقيدة والعلوم الإسلامية 
ومناهجهاء من أجل الاستمرارية فى توظيف الفلسفة الماركسية؛ لأنها ثقافة 
ال ا ا ۰ 

إذن» يهدف هذا الخطاب الحداثي إلى تنحية المفاهيم والمناهج الإسلامية عامة» 
ومنهج أصول الققه بما فيها القياس خاصة» لمركسة الثقافة العربية» ومركسة الفكرء 
وهدم الثوابت الدينية بدعوى تاريخيتها وارتباطها بالمجال الواقعي والاجتماعي..إلخ» 
للوصول إلى عدمية ما بعد الحداثة في العالم العربي؛ حيث ينعدم المنهج» والثوابت» 
وبالتالي الدين والأخلاق» كما انعدم الإيمان عند المتطرفين من دعاة الحداثة العرب. 

ويتضح من خلال تحليل منهج الجابري في ادعاءاته إلى حداثة عربية» أن منهجه 
يقوم على جانبين: تنظيري وتطبيقي: 

الجانب التنظيري: يضع الإطار الفكري لكيفية استعمال المصطلح الوافد من 


(١)انظر:‏ السابق ( ص 57 ). (۲) اتظر: السابق ( ص 594 ). 


المقومات الفكرية للنهضة( ۲ ) 
حيث هي مفهوم إنساني اجتماعي ينطبق على أي وضعية مماثلة» والماركسية من هذه 
المفاهيم الإنسانية التي تنطبق على المجتمعات الإنسانية ومنها العالم العربي» وهي 
تصلح لتفسير وضعيته الاجتماعية من فقر وظلم» ومن حيث هي مذهب فكريء تطبق 
على تفسير العقيدة الإسلامية» من حيث نشأتها ودور العامل الاقتصادي فيهاء وتحليل 
الجانب العقلي في الإسلام من حيث دور المجال الاجتماعي في تشكيله.. إلخ. 

الجانب التطبيقي: وهو يتمثل في الإنتاج الفكري لدى الجابري» والذي كرسه من 
أجل تبيئة الماركسية في العالم العربي والإسلامي» على مستوى الفكر والممارسة 
من منظور حداثي ماركسي لم يترك مجالا من مجالات العقيدة الإسلامية» ومناهج 
التفكير في العلوم الإسلامية إلا وانتقده محاولا زعزعة جميع الثوابت العقائدية؛ 
والمنهجية في العقيدة والفكر الإسلامي؛ بهدف إفساح المجال للرؤى الحدائية 
الماركسية» كما يلاحظ من تحليل آرائه في الأبواب السابقة» وفيما يأتي من فصول 
بمشيئة الله جل وعلا. 

فالمنهج الذي يقترحه لقراءة النصوص الدينية والترائية ويدعو إلى دمجه في 
التراث - كما طبقه في مشروعه نقد العقل العربي - هو مذهب نيتشه الذي ينتمي إلى 
مرحلة ما بعد الحداثة التي سبقت الإشارة إليها؛ حيث يقوم المذهب النيتشوي على 
أنه « لا يوجد نص بريء طاهر أصلي.. فالقراءة ليست هي البحث عن معنى التص» 

وإنما هي في الواقع استيراد معنى من الخارج وفرضه على النصء فالنص مع انفصال 

الدال عن المدلول أو التحامهما لا معنى له في حد ذاته وبالتالي لا يوجد معنى سوى 
ما تفرضه إرادة القوة.. 06©. 

ولا شك في أن تبيئة مثل هذه المناهج التي لها ظروفها الثقافية وتجربتها الحضارية 
الخاصةء لا يصلح للتوظيف في ثقافات أخرى مغايرة؛ لأن النص الديني الإسلامي 
يختلف من حيث حفظه وثباته ونقائه» عن المقصود بالنصوص في الثقافة الغربية. 
تعقبب: 
إن دعوى الحداثة العربية التي يزعمها الخطاب الحداثي لدى الجابريء والتي 
تقوم على تجديد الفكر الماركسي في العالم العربي والإسلامي» على أساس منهجه 


= ممم 


(١)د.‏ عيد الوهاب المسيري: الحداثة وما يعد الحداثة ( ص ۳٤ء ٤٤‏ ). 


+ لل يي صصح القومات الفكرية للنهضة ( ؟ ) 
فى تبيئة الماركسية الذي قمت بتحليله فى هذا المبحث» هذه الدعوى مرفوضة جملة 
يا للأسباب الآتية: 1 

أولا: على المستوى العقائدي: 

لقد وجد مفكرو الاتجاه الإسلامى فى هذه الفلسفة الماركسية» نفيا للدين» وإنكارًا 
لوجود الخالق؛ لأنها تأسست على الدارونية التى ترى أن الإنسان ليس إلا امتدادًا 
لهذا العالم الطبيعي» وأن الحياة الدينية تعود إلى ا طبيعية ضرفة”2. 

وموقف هذه الفلسفة من العقائد يقوم على نقدها من أجل إنكارها وتنحيتها؛ 
فإن نقد الدين شرط لكل تقد» والمسألة الدينية مسألة ضياع ديني» هي مسألة وضع 
وجودي للإنسان يضيع فيه وجوده» وتضيع نفسه في الحياة الدينية» وفي الحقيقة 
الذينية على السرا“ 

ولهذا الموقف من العقائد؛ فإن الاتجاه الماركسي يخطط لترويج الإلحاد والسخرية 
بالقيم الدينية وبر جال الدين؛ كي يتسع الفراغ للأيديولو جيا التي تحتضنهاء أيديولوجيا 
الجانب الحيواني فيه”"» فمظهرها في العقيدة هو إنكار الألوهية» وتتبع رجال الدين 
وإسقاط هيبتهم بكل صورة ممكنة في الإذاعة والتليفزيون وفي الندوات والمناقشات 
العامة" وتفسير التاريخ بالعامل الاقتصادي وإنكار الروابط الأسرية". 

ثانيا: على المستوى الثقافي: 

حيث التقت الدارونية» مع الموقف من الكنيسة الغربية» مما أدى إلى ظهور 
الوضعية كرد فعل عنيف ومضاد للموقف الكنسي الذي جعل المعرفة شأنًا سماويًا 


(۱) انظر: د. محمود قاسم: جمال الدين الأفغاتي حياته وفلسفته( ص ۲٠١ - ۲٠۳‏ )» الأنجلو المصرية القاهرة» 
0 

(۲) جان إيف كالفير: تفكير كارل ماركس ( ص 37 )ء ترجمة: سامي الدروي» جمال الأتاسي ( 1454م )) دار 
اليقظة الحربية دمشق. 

(۳) انظر: د. محمد البهي: الفكر الإسلامي والمجتمع المعاصر مشكلات الحكم والتوجيه ( ص ٤۲‏ ): طلاء 
( ۹۸۲م )» دار الكتاب اللبتاني» بيروت. 

(2) انظر: السابق ( ص 5615 ). 

() انظر: د. عبد اللطيف العبد: رد مزاعم المبطلين عن أصول الدين ( ص ۲۰۹ )» ط۲ ( ١١٤١ه/‏ 
۲م )ء دار الحاني» القاهرة. 


المقومات الفكرية للتهكة (1) عيبب تابس يب ب ب سس د٣ل‏ 
خالصًا لا مكان فيه للواقع» فجعلت النهضة الغربية الحديثة من الواقع المحسوس 
المصدر الوحيد للمعرفةء وتصاعد رد الفعل بالتيارات الوضعية إلى حد الزعم بأن 
الدين وضع بشري» وليس وضعًا إلهياء وذلك عندما أنكرت الوحي كمصدر من 
مصادر المعرفة الحقيقية» واعتبرته ميتافيزيقا وخيالات. 

لذا فإن محمد عمارة يؤكد من خلال تجربته بقوله: إن الماركسية كما يعلمها 
المبتدئون والمتعمقونء وأنا واحد من الذين درسوها وعاشوا تجربتها النظرية والعملية 
قبل ما يقرب من نصف قرن» هي فلسفة مادية ترى أن المادة مستكفية بذاتها مستغنية 
عن خالق يوجدها" وهذا الإنكار للخالق هو الركيزة الأولى للماركسية””. 

وهي قدمت للمجال الثقافي نظرية البناء الفوقي والبناء التحتي والقاعدة المادية؛ 
فالمادة والواقع الاقتصادي هما مصدر كل ألوان الكل الذي هن العا الفوقي الذي 
تصنعه وتشكله المادة والواقع ليعود ثانية هذا الفكر ليؤثر في الواقع» في جدل مستمر 
صاعد من الواقع؛ وعائد للتأثير في الواقع فالمادة والواقع الاقتصادي هما القاعدة 
التي يتشكل فيها ويخرج منهاء ويصدر عنها الفكر بكل ألوانه: المقاهيم والأحكام 
والنظريات والديانات©. 

النًا: على المستوى الفكري: موقف الفكر الإسلامي المعاصر من قضية تبيئة 
المفاهيم والمناهج الماركسية في الثقافة العربية: ‏ - 

وجدت هذه الطريقة التي يتبعها الاتجاه الحداثي العلماني في العالم الإسلامي؛ 
فضا تهائيا من مفكري الاتجاه الإسلامي في المغرب والمشرق؛ ففي المغرب 
يهتم المفكر الإسلامي الدكتور طه عبد لعي في مشروعه الفكري بنقد المشروع 
الفكري ل محمد عابد الجابري “" وفيما يخص موقف طه عبد الرحمن من قضية 
١‏ تبيئة المفاهيم الماركسية » فإنه يذهب إلى أن: 


.)84 انظر: د. محمد عمارة: إسلاعية المعرفة ماذا تعني؟ ( ص‎ )١( 

(۲) د. مراد وهبة: المعجم الفلسفي: ماده « مادي - مذهب » القاهرة (الاقام). 

(۳) انظر: د. محمد عمارة : التفسير الماركي للؤسلام ( ص 74). 

(5) انظر: السابق ( ص .)١‏ (4) انظر: السابق ( ص ۳١‏ ). 

(1) انظر د. طه عبد الرحمن: حوارات من أجل المستقبل ( ص ١۲)ء‏ طا (474اه/ ۳م ) دار اهادي» 


بروت. 


۴۳١‏ سس المقومات الفكرية للنهضة (؟) 

أ - المفاهيم التي استخدمها الجابري في مشروعه لنقد العقل العربي» مفاهيم 
مقحمة في التراث» وانعكست عليه بما لا يوافق بنيته؛ لأن هذه الآليات وضعت في 
أصلها لموضوعات مغايرة لموضوع التراث» وعلى مقتضى شروط مخالفة لشروطه. 
فيكون إنزالها على !لتراث من غير ممارسة أشد أساليب النقد عليها - سببًا في إخراجه 
التراث على صورة لا تحافظ على بنيته» إن لم تفصل بين أجزائه وعناصره فصلاء 
وتقابل بينها مقابلة ضاربة بعضها ببعض"". 

ب - ولأنها منهجيات منقولة لا موصولة» بمعنى أنها لا تستوفي الشروط المنطقية 
للموضوع الذي تُنْرّل عليه؛ لأنها مستعارة من مجالات معرفية مغايرة لهذا المجال 
الذي تُسَلّط عليه» من غير مراجعة صفاتها الإجرائية ومراعاة الخصوصيات المنطقية 
لهذا امال 

ج - لهذا فإن مشروع الجابري أتى من الثغرات في المنهج وفي المعلومات 
مأ يرفع عن قراءاته في التراث القيمة العلمية المزعومة» ويشكك في استثمار مقرراتها 
في الدرس التراثي”". 1 

ولا شك أن هذا نقد منهجي يقوم على أساس اعتبار الفرق بين التجربة الغربية 
وانعكاساتها على مناهجها ومفاهيمها الوضعيةء والتجربة الإسلامية التي مصدرها 
الوحي السماوي وأثره في الحركة العلمية التي تكونت من خلالها العلوم الإسلامية 
ومناهجها ومفاهيمها الخاصة بها. 

- ومن مفكري المشرق الذين يرفضون التبيئة للمناهج الغربية في دراسة العلوم 
الإسلامية. الدكتور محمد عمارة» ويتحدد موقفه بالعناصر الآتية: 

١‏ - أنه يعترض على استخدام فلسفة العلم الغربي» كما صاغتها المناهج المعرفية 
الغربية» والتأويل بمعناه الغربي: السيمياء والهرمينوطيقاء وتاريخية النصوص في 
تجديد العلوم الإسلامية وخاصة علم أصول الدين؛ وذلك لأن هذا الاستخدام 
وهذه الاستعارة يتجاهلان حقيقة الخصوصيات الحضاريةء والثقافية في المعارف 
الإنسانية» والمنهجيات البحثية. 


.) 57038 انظر: السابق ( ص 55 ). (۲) انظر: السابق ( ص‎ )١( 
) ۲٣ انظر: السابق ( ص‎ )۳( 


المقوعات الفكريةللنهفة() د هايم 

۲ - هذه التبيئة تتجاوز نطاق التفاعل الحضاري وهو مطلوب؛ لتدخل في نطاق 
« التبعية والتقليد »» وتتجاهل الفروق في الفكر بين ماهو خصوصية حضارية وثقافية» 
وما هو مشترك إنساني عام . ٠‏ 

۳ - يجب الحذر من النهج الوضعي الذي يتعامل مع العلوم الإنسانية تعامله مع 
العلوم الطبيعية والتجريبية» فمناهج التعامل مع النص الأدبي ليست هي مناهج التعامل 
مع علوم الفلك والفيزياء» وكذلك الحال في مناهج التعامل مع النص الديني» ومع 
العلوم الإنسانية والاجتماعية". 

وعلى التيارات الفكرية العربية المعاصرة كي تكون فعلًا في خدمة الإنسان المسلم 
لبناء أمته الإسلامية - أن تعيد النظر فيما لديها وذلك على مستويات ثلاثة: 

- المستوى الأول: مدى معرفتها بأصالة ترائها وعطائها الإسلامي, لا الاكتفاء 
بتكرار رؤوس الموضوعات. واجترار القصص والحكايات» بدون استيعاب معتمد 
على قدرات مناهج العصر لا استلابياته. 

- المستوى الثانى: الابتعاد عن المجازفة بالشعارات التمذهبية التي تعني كل شيء 
ولا تعنى أي شىء حدق دول ال ل كدعا فا السام لامر 
التحلي بشعاراتها. 

- المستوى الثالث: التعرف على واقع المجتمع العربي المعاصر من خلال ما يراه 
ويلمسه في القّرى والبوادي» وتكون أحاسيسه هي أحاسيس الملابين من عناصر الأمة". 

لهذاء فإن المجتمعات العربية ليست في حاجة إلى المزيد من تسويق المتاهات 
المستوردة من أي جهة كانت؛ بهدف تمزيقنا في المجاوز الدولية للمراهنات» التي 
سوف تؤول بنا في النهاية بعد تحفية الأقدام» وتجويع البطون وتعرية الأجساد إلى 
تعرية وفناء الذات؛ لذا علينا أن نثق في ذاتنا وأننا أمة ذات رسالة خالدة لإسعاد 
الإنسان لا على أرض الإسلام فحسب؛ بل في كل مكان» وعلى الأجيال الصاعدة 


0 ١13146 انظر: د. محمد عيارة: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص ٠٠١۴‏ . 

(۳) انظر: د. رشدي فكار: في الماركسية والدين ( ص 245 11 ) مكتبة المعارف» المغرب» الرباط ( 1۹۷۷م )» 
ومكتبة وهبة في مصر ( 1۹۷۷م). 


ممم س _ بيسح القرمات الفكرية للنهضة(۲) 
أن تعي بهذه الرسالة» وأنها لم تخلق عبثاء وأن ما لديها من خبرات مادية» ومن أصول 
للحضارات الإنسانية» ومن مواقع جغرافية» يجعلها لا تسمع لاي صوتٍ خارج 
صوت ضميرها”". 

هذا عن تحليل دعوى الحدائة العربية» وموقف القكر الإسلامي المعاصر منهاء 
أما الطرح الإسلامي للعلاقة بين الحضارة الإسلامية والحضارات الأأخر ى» والإبداع 
المنهجي الحضاريء فهو محور المبحث القادم بمشيئة الله 3: 


.) 44 انظر: السابق ( ص‎ )١( 


القومات الفكرية للنهضة(؟؛) لإ ييهيي سبي ٣۹‏ 


تجديد الدور الحضاري للفلسفة الإسلامية في مشروع النهضة 
« الدعوة إلى حداثة إسلامية » 

نقصد بالتجديد الفلسفي: الرؤى التي تبحث في دور الفلسفة الإسلامية - بحقولها 
اياهرو الهاي الجدا مز مح جو وفطي اا النكرية عن 
طريق التجديد لتتواكب مع العصر ومشكلات المجتمع في إطار المشروعات الفكرية 
الإسلامية المعاصرة. 

وفى هذا المبحث دراسة تحليلية لفلسفة التجديد الفلسفى الإسلامى على المستوى 
النظري والتطبيقيء في ثلاثة مطالب: a.‏ 

أولها: مفهوم التجديد الفلسفي. 

والثاني: دور فكرة ١‏ إسلامية المعرفة ؛ في مشروع النهضة. 

والثالث: فلسفة التجديد الحدائي الإسلامي من حيث: 

- الفرق بين الحداثة الغربية والتجديد الإسلامي. 

- فلسفة الإبداع الحضاري. 

- فلسفة التفاعل الحضاري. 

ثم التعقيب على ما جاء في الفصل من قضايا. 
0 المطلب الأول: 
مفهوم التجديد الفلسفي الإسلامي: 


شغلت قضية ١‏ دور الفلسفة في المجتمع » مفكري دار العلوم منذ عدة عقود 
على الطريقة الأزهرية القديمة"» N‏ 0 


)غ2 انظر: الإمام تحمد عله 0 المعلمون والمربون ومدرسة دار العلوم 4 الأعيال الكاملة: ) e) 11 r‏ = 


م سسس المقومات الفكرية للتهضة ( ؟ ) 
إلى الدرس الفلسفي الأكاديمي سنة ( 1441م ) وتعددت الدراسات التي تربط 
بين الفلسفة والمجتمع فمنها: 

تلك الدراسات التى ترتبط بقضايا الأخلاق الاجتماعية والفردية؛ مثل: 
المسؤولية الاجتماعية» وال والعدل» والتكافل الاجتماعي”'؛ ومنها تلك التي 
اهتمت بدراسة فلسفة الظواهر الاجتماعية"» ومنها التي تهتم بتحديد دورها في 
المجتمع الإسلامي”. 

وارتفع الاهتمام بدور الفلسفة في الحياة الاجتماعية» من مجرد فلسفة الظواهر 
الاجتماعية» وتحديد الدور الاجتماعي للفلسفة» إلى جعل النهضة الحضارية 
وقضاياها من صميم اهتمامات الفكر الفلسفي المعاصر من خلال ربط الفكر 
الفلسفي بأحوال العام الإسلامي الماضية والحاضرة*» وإبراز دور رواد النهضة 
الفكرية المعاصرة"“ والموقف من المذاهب الفكرية الهدامة للأديان. والاهتمام 
بالجاتب الروحي”" في الإسلام ضدًا على موجة المادية والإلحاد. 

وهذا يؤكد على أن الفكر الفلسفي في حقيقته» استجابة لمطالب اجتماعية بقصد 
إعادة ما اختل من توازن الأمة؛ حيث يذهب كل فريق فيها نحو غاية معينةء فالفلسفة 
الحكيمة عماد الفكرء وهي تقوم بدور النقد لمسار أي أمة من الأمم» من جهة 
العادات والتقاليد والقيم» ثم تقوم بدور التحليل؛ كي تصف الدواء وتقضي على 


= وما بعدهاء ( مرجع سابق ). 

)١(‏ انظر: د. حامد طاهر: دار العلوم راتعة علي مبارك ( ص ٤١‏ )ء دار النصرء القاهرة؛ د.ت. 

(۲) انظر: د. علي عبد الواحد واقي: مشكلات المجتمع المصري والعالم العربي وعلاجها في ضوء الدينء 
( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء وله: الأسرة والمجتمع. والمساواة في الإسلام؛ وقي الإسلام والاجتماع» وجميعها يصدر 
عن دار نبضة مصرء القاهرة. 

(۳) انظر: د. محمد مهدي علام: فلسفة العقوبة ( ص ه ) وما بعدهاء لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة» 
د.ت» وله: فلسفة الكذب ( ص ٠١‏ ) وما يعدهاء لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة د.ت. 

(4) انظر: أ. عبد المجيد اللبان: الفلسفة والمجتمع الإسلامي ( ص ؟١‏ ) وما بعدهاء ط١‏ ( ١١۹٠م‏ )» القاهرة. 
(6) انظر: د. محمود قاسم: الإسلام بين أمسه وغده ( ص ه ) وما يعدها. 

(1) انظر: د. محمود قاسم: جال الدين الأفغاني ( ص ه ) وما بعدهاء وعبد الحميد بن باديس ( ص 7 ) 
وما بعدها. 

(۷) انظر: د. محمد كال جعفر: في الدين المقارن ( ص ٤١‏ ) وما بعدهاء وله: التصوف طريقًا وتجربة ومذهبًا 
( ص ۸ ) وما يعدها. 


الملقومات الفكرية للنهضة ( 7 ) س ب د إإإ 
الداء20. 

لهذا تبلور التأكيد على أن الفكر الفلسفي الإسلامي في العصر الحديث يتكون 
من ١‏ مجموعة النظريات والأفكار الإصلاحية: التي نادى بها زعماء الإصلاح» وعدد 
من الكتاب» وأساتذة الجامعات في المجتمع الإسلامي» منذ مطلع القرن التاسع 
عشر حتى الآنء وذلك للنهوض بالعالم الإسلامي» وتمكينه من مواصلة التقدم نحو 
أهدافه الكبرى التي فقد الطريق إليها منذ زمن طويل »". 

ومن الإطار الفكري الإسلامي ينطلق محمد عمارة في دعوته إلى « فلسفة إسلامية 
معاصرة 4» وذلك بتجديد دور الفلسفة في القضايا الفكرية المستجدة» وفي ظل 
المتغيرات الدولية والحضارية المعاصرة» ويمكن تحليل دعوته إلى العناصر الآتية: 

يربط محمد عمارة بين الفلسفة والعصر من حيث إحياء دورها في علاج 
المشكلات المعاصرة على أساس الفرق بين وحدة الحقيقة وثباتهاء ونسبية ما يدركه 
العقل منهاء « الأمر الذي يجعل لكل عصر من العصور مدخلا في مستوى الإدراك 
لهذه الحقيقة.. كما أن لكل عصر مشكلاته التي تستدعي ترتيب الأولويات.. 
والمشكلات الفكرية الملحة والمطروحة على عقل المعاصرين.. الأمر الذي يجعل 


للفلسفة علاقة بالعصر »". 
والواقع الفكري على المستوى الداخلي والعَالّمي يجعل من وجود فلسفة إسلامية 
معاصرة ضرورة نهوضية؛ حيث: 


أ- سقوط الماركسية أدى إلى عودة التئام الشقاق بين الماركسية والليبرالية» فتكتل 
الجانب الشمولي مع الليبرالي لممارسة السيطرة الأيديولوجية على أيديولوجيات الغير. 

ب - وفي العالم الإسلامي نجح الضغط الثقافي بالغزو الفكري والتغريب في 
شق وحدة عقل الأمة إلى سلفية تغريبية وسلفية نصوصية» وعجزها عن إنهاض الأمة 
من التخلف الذي أنشب أظفاره فيها. 

ج - كان لغربة المؤسسات الفكرية الموروثة» وغربة الفكر الفلسفي في حياثنا 
)١(‏ انظر: د. عبد اللطيف العبد: الفكر الفلسفي في ضوء الإسلام ( ص١٠٠‏ ). 


(۲) د. حامد طاهر: الفلسفة الإسلامية في العصر الحديث ( ص١7‏ -751). 
(؟)د. محمد عمارة: ف فقه الحضارة الإسلامية ( ص .)5١5‏ 


سسلسلسسل ل سس سس سح الفومات الفكرية للنهضة ( ۲ ) 
العقلية أثره في نجاح التغريب والجمود» مما أدى إلى مأزق فلسفي”". 

وغياب الفلسقة الإسلامية عن واقع الحياة الفكرية والاجتماعية» أصبح مشكلة 
أدت إلى التساؤل: أين الفلسفة الإسلامية من ذلك كله؟ 

« اقتصرت على الجامعات» وانزوت في التخصصات الدقيقةء وأصبحت علمًا من 
العلوم بعد أن كانت منهج للإصلاح ورو خا للنهضةء والسبب.. « الترويض » الغربي» 
الخطير لذلك العنصر المهم من عناصر قوة المسلمين» وفي استجابة المسلمين لهذا 
« الترويض » الذي حول الفلسفة الإسلامية إلى معمل أبحاث شديد التعقيم؛ شديد 
البعد عن مشكلات المجتمع الإسلامي »". 

ويبدو أن السؤال عن الدور الاجتماعي والفكري الغائب للفلسفة الإسلامية في 
الواقع الإسلامي أصبح موضع اتفاق» فالدكتور عمارة يصف هذا المأزق بالقصور 
في الفكر الفلسفى المعاصر الذي جعل الحياة العقلية تقف عند « مدرس الفلسفة » 
وا الفلسفة »» دون أن يتبلور لدينا فلسفة إسلامية معاصرة لها فلاسفتها 
ومدارسها وتياراتها... تستجيب لمشكلات العقل المسلم المعاصرة» وتعينه على 
تفسير واقعه وتغییره". 

لهذا فإن فلسفة التجديد الفلسفي لدى محمد عمارة تهدف إلى: 

أ - استبدال منابعنا الفكرية الجوهرية والنقية - وفي مقدمتها القرآن والسنة - 
بمتون عصر التراجع الحضاري. 

ب - استبدال التفاعل الحضاري الخلّاق بالتبعية والتقليد للآخرين. 

ج - الإحياء والتجديد في القلسفة الإسلامية لبلورة الفكر القادر على أن يكوّن 
الهوية الفكرية التي تحقق للامة رباط الانتماء إلى مشروع حضاري يكون دليل عمل 
للنهضة التي تعيد هذه الأمة إلى موقع الشهود الحضاري من جديد“. 

وينطلق محمد عمارة في مشروعه « نحو فلسفة إسلامية معاصرة » من حقيقة 


.)11١7؟03111 انظر: السابق ( ص‎ )١( 

(۲) د. حامد طاهر: الفلسفة الإسلامية في العصر الحديث ( ص ۲١‏ ). 
(۳) د. عمارة: في فقه الحضارة الإسلامية ( ص .)117571١‏ 

(5) انظرء السايق ( ص 73١9‏ ). 


المقوماث الفكرية للتهضة ( ۲ ) س إل 
مؤداها: أنه في حضارة جعل الله التجديد لديها سنةٌ وقانونًاء لا يمكن لأهلها دوام 
البقاء على التقليد في فلسفتها""» وعلى هذا فإنه من الواجب القيام بنهضة فلسفية 
كجزء من فريضة النهضة الفكرية العامة تستعين بالتجديد والإبداع على صياغة فلسفة 
إسلامية معاصرة لتكون الفكرية التي ينظرون بها النظرة الإسلامية للكون» ويفسرون 
بها واقع الحياة وتطويره وتغييره بمعايير الإسلام'". 

وهذا يستدعي تخطيطًا وتنفيذّء من أهم معالمه: 

١‏ - الالتزام بالحقيقة القائلة: إن المسلمين أمة متميزة حضاريّء لتميز شريعة 
الإسلام عن غيرهاء والعلاقة مع الآخر الحضاري هي علاقة تفاعل من موقع المستقل 
الراشد» فتبرأ من غلو الانغلاق أو المحاكاة والتقليد“". 

۲ - اعتماد سبيل التجديد والإحياء والتنقية لموروثنا الفلسفى وتراث الفلاسفة 
الإسلاميين وفق معايير العقيدة الإسلامية المستمدة من القرآن والسنة.. وبعقل 
معاصر مستنير وفي ضوء مشكلات العصر وتحدياته وقضاياه“. 

۳ - أن تمثل هذه الفلسفة عقيدة الأمة» وتوجهها لتفسير واقعها وتطويره وتغييره 
بالاتساق مع معايير الإسلام. 

٤‏ - أن يكون التوحيد الإسلامي والوسطية الجامعة هي الروح التي تعصم الفلسفة 
الإسلامية من الانشطار الذي وقعت فيه الحضارة الغربية» بين مادية ومثالية» ودين 
ودولة؛ ودنيا وآخرة. 

وهذه المعالم للمشروع إذا أغناها الحوار والعمل التطبيقي» تكون صالحة لعبور 
المأزق الفلسفى الذي تعيشه الأمةء ويقودها من مرحلة تأسيس فلسفة إسلامية 
معاصرة تتأسس على العقيدة وتستعين بالعقلانية الإسلامية» لتكون بمثابة فكرية 
هذه الأمة تصطبغ بها نظرة المسلم للكون» وتكون من قسمات المشروع الحضاري» 
وأداة من أدوات التغيير للواقع البائس الذي يحياه المسلمون”". 

هذه هي معالم النظرية التي يدعو محمد عمارة من خلالها إلى « فلسفة إسلامية 
(701) انظر: د. عمارة: السايق ( ص ۲۱۹ ). 


(۳ ؟) انظر: السابق (71217), (0)انظر: السابق (ص 5١7‏ ). 
(5) انظر: السابق ( ص 5١5‏ ). 


7# سس سس سم سس وج بسح المقومات الفكرية للتهضة (7) 
معاصرة » ولكن هل توقف عند هذا الجانب التنظيري؟ إن محمد عمارة في تطبيقاته 
الفكرية التي أبدع فيها من خلال مشروعه الفكري» كما يلاحظ من خلال الصفحات 
السابقة» وكما سيأتي بمشيئة اللّه - يعد من كبار المفكرين الذين قاموا بالتطبيق 
التجديدي للفكر الفلسفي الإسلامي» وفي الصفحات القادمة - بمشيئة اللّه - تحليل 
لآرائه فى إسلامية المعرفة» والتجديد الحداثى الإبداعىي. 

0 المطلب الثاني: 

دور فكرة « إسلامية المعرفة » في مشروع النهضة: 


فى مواجهة الجهود العلمانية الساعية إلى تبيئة الأفكار والمفاهيم والمناهج 
الوضعية الغربية في دراسة وتحليل العلوم الإسلامية» وفي معالجة مشكلات 
المجتمع الإسلامى فى الحياة الاجتماعية والثقافية والدينية» 0 لمواجهة ذلك - قام 
مفكرو الاتجاه الإسلامي بالرد والدحضء والطرح للنظرية الإسلامية في العلاقة بين 
العلوم - بكافة أنواعها - والإسلام» وهذه الدراسات تتوزع اهتماماتها إلى: 

التنظير لهذه القضية « إسلامية المعرفة » على مستوى الفكرة والموضوع"", 
وتجديد الأطر والأهداف لكيفية توجيه العلوم نحو الإسلام”", ومنها تلك التي نهتم 
بدراسة الدوافع الذاتية ( الفطرية والروحية والعقلية )» والدوافع الخارجية ( الكونية 
والقرآنية والثقافية ) لعملية المعرفة في التصور الإسلامي'". 

ومن هذه الدراسات - كذلك - تلك التي تسعى إلى صياغة نظرية العلم الإسلامية 
من كل جوانيها المعرفية والمنهجية والقيمية والاجتماعية وغيرهاء لربط هذا كله 
بمنظور شامل يحدد للعلم مكانته الخاصة في عصرنا بين سائر الفاعليات الإنسانية 
لتكون إحدى مقومات الصحوة الإسلامية المنشودة». 
)١(‏ انظر: د. طه جابر العلواني: إسلامية المعرفة فكرة ومشروعًا ( ص ١١١‏ ) وما يعدهاء ضمن: مناهج التجديد» 
مجموعة أبحاث حوارية إعداد: عبد الجبار الرفاعي» ط١(‏ ١١٤٠ه/‏ 0 ۰م ) دار الفكر دمشی. 
(۲) انظر: د. محمد عبد الستار نصار: كيف نوجه العلوم نحو الإسلام؟ ( الإطار والهدف )> ( ص 16 ): ضمن 
أبحاث: حولية كلية الشريعة والدراسات الإسلامية. جامعة قطرء العدد العاشر (1417اهم/ 1997م). 
(۳) انظر: د. أحمد عبد الحميد الشاعر: المعرفة في التصور الإسلامي» الدوافع الذاتية والخارجية ( ص 17١‏ )» 
)٤(‏ د. أحمد فؤاد باشا: نظرية العلم الإسلامية بأي معنى؟» ( ص١‏ )» ضمن أيحاث: مؤعّر ( مناهج العلوم د 


المقومات الفكرية للنهضة (1) تناس د غم 

وتحتل هذه القضية لدى المدرسة الفكرية - بكلية دار العلوم بالقاهرة - مكانة 
مهمة؛ حيث تهتم هذه المدرسة في توجهاتها بمناهج العلوم وفلسفتها من منظور 
إسلامي على مستوى صياغة منهج إسلامي للعلوم الإنسانية ( النفس» الاجتماع» 
السياسة )"» وعلى مستوى فلسفة العلم عمومّاء من حيث بيان التمايز بين فلسفة العلم 
في التصور الإسلامي» وفلسفته في التصور الغربي"» ومن حيث القطيعة والتكامل 
بين الفلسغة والعلم على ضوء تطورات العلم والفكر في الوقت الحاضر". 

ويعد محمد عمارة من مفكري مدرسة دار العلوم الفكرية؛ حيث تحتل قضية 
« إسلامية المعرفة ؛ في مشروعه الفكري مكانة متميزة» وهو يعرّف إسلامية المعرفة 
بأنها: الإيمان بوجود علاقة ما بين المعارف والعلوم التي يكتسبها الإنسان» وبين 
الإسلام الذي يتدين به هذا الإنسان الذي يكتسب هذه المعارف ويحصّل هذه 
العلوم» وذلك انطلاقًا من تأثيرات عقائد الدين وأحكام شريعته» ومعايير التدين به 
على العادات والتقاليد والأعراف والمواريث والآداب والفنون التي صاغت وتصوغ 
النموذج الثقافي لهذا الإنسان الذي يخوض ميادين البحث والاكتساب للمعارف 
والعلوه©. 

وهذا التعريف ينطلق من دور العقيدة في عملية المعرفة والإبداع» ومن ثم كيفية 
استخدام هذه المعارف؛ لأن التأصيل الإسلامي للمعرفة يعني: « العلاقة القائمة بين 
الدين الإسلامي - عندما يتدين به الإنسان -- وبين المعارف والعلوم التي يبدعها هذا 


- وفلسفتها من منظور إسلامي )» كلية دار العلوم» جامعة القاهرة ربيع الآخر( 4ه|إ إيريل 07١٠1م)ء‏ 
وانظر له: أساسيات العلوم المعاصرة في التراث الإسلامي دراسات تأصيلية ( ص ٠۴‏ )وما بعدهاء ط ( 07٠1م‏ )) 
الميئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة. 
)١(‏ انظر: د. مصطفى حلمي: مناهج البحث في العلوم الإنانية بين علياء الإسلام وفلاسفة الغرب» 
( ص55 ) وما بعدها ( 5417١1ه/‏ ١1۹۹م‏ ) دار الدعوة؛ الإسكندرية. 
- وله: نحو صياغة منهج إسلامي للعلوم الإنسانية» ( ص ۸٤‏ )» ضمن أبحاث: متاهج العلوم وفلسفتها من 
منظور إسلامي ( مرجع سابق ). 
(؟) انظر: د. حمد السيد الجليند: فلسفة العلم بين التصور الإسلامي والفلسقة الغربية ( ص ۲ه » ضمن 
أبحاث: « مناهج العلوم وفلسفتها.. ». 
() انظر: د. محمد عبد اللّه الشرقاوي: الفلسفة والعلم من القطيعة إلى التكامل نظرة على تطور العلم والفكر 
في الوقت الحخاضر ( ص ١١‏ ): ضمن أبحاث ١‏ مناهج العلوم وقلسفتها.. ». 
(5) انظر: د. محمد عيارة: إسلامية المعرفة ( ص 5 ). 


٣٤٦‏ ا ل لببسسحج القرمات الفكرية للنهضة (؟) 
الإنسان... والعقيدة تمثل ‏ المنظار » الذي يرى المعتقد بها الكون والاجتماع من 
خلال عدساته 00, 

وتقوم فكرة إسلامية المعرفة على أساس أن العلوم والمعارف - حسب 
موضوعاتها - تتميز إلى ثلائة أنواع: 

أ- العلوم الشرعية: مثل: علوم العقيدة والقرآن» وأصول الفقه. والحديث... إلخ. 

ب - العلوم الإنسانية والاجتماعية: مثل: الاجتماع» والاقتصاد, والسياسة» والنفس» 
والفلسفة» والآداب. والفنون.. إلخ. 

ج - العلوم الطبيعية - الدقيقة والمحايدة - من مثل: علوم الفيزياء والكيمياء؛ 
والفلك. وطبقات الأرضء والهندسة". 

والعلاقة بين الدين والعلوم الشرعية دقيقة وشاملة ومحكومة بثوابته وأحكامه 
وقواعده ومبادئه””"؛ ومعارف العلوم الإنسانية ترتبط بالدين من حيث معايير الحلال 
والحرام وتتأثر خبراتها وتجاربها يعقائد الدين ومبادئه وقواعده وأحكامه وفلسفة 
تشريعه» ومن ثم فإن نسبة الأسلمة فيها ترتبط بهذا الجانب. 

وفيما يخص العلوم الطبيعية التي معارفها وقوانينها وحقائقها موضوعية؛ فلا أسلمة 
فيهاء وإنما ترد الأسلمة في توظيف الحقائق والقوانين الموضوعية؛ والتدين على 
المستوى الفردي والاجتماعي يضبط توظيف هذه الحقائق بأخلاقياته وقيمه لتحقيق 
مقاصده الشرعية» بيئما الانفلات من الدين قد يوظفها فيما يخالف أحكام هذا الدين””. 

وفي هذه الرؤى الردء والطرح للموقف الإسلامي من المحاولات التي تسعى إلى 
تبيئة المفاهيم والمناهج والأفكار الحداثية الماركسية في الثقافة الإسلامية» ومشروع 
النهضة كما سبق بيانه في المبحث السابق. 

ورغم تفرفة مشروع إسلامية المعرفة بين أنواع العلوم على النحو السابق» في 
توزيعها إلى علوم شرعية» واجتماعية» وطبيعيةء إلا أن الاتجاه العلماني الماركسي 
والليبرالي يرفض هذه الفكرة؛ بل يدعو إلى مركسة الإسلام عقيدةٌ وفكرا ومجتمعا. 
فهم لا ينكرون وجود فلسفة مادية لها مناهجها وعقائدهاء ويتكرون علاقة 


)١(‏ انظر: السابق ( ص ١١7‏ ). (1-9) انظر: السابق ( ص ٦‏ )۔ 
(6)انظر: السابق» ( ص ۸). 


المقومات الفكرية للئهضة ( ؟ ) س سسسسس ل 
الإيمان والنزعة الإيمانية الإسلامية بالفلسفة» على النحو الذي يثمر معرفة فلسفية 
إسلامية مؤمنة''". 

وإسلامية المعرفة بوصفها مهمة ثقافية ورسالة فكرية» ومنهج متميز في مناهج 
المعرفة الإنسانية ليست جديدة جدة هذا الشعار الذي يعبر به عنها الآن» فقد عرفتها 
الحضارة الإسلامية؛ كبديل إسلامي للمعرفة المادية والحسية لدى الدهريين 
والمشركين الذين لم يروا للمعرفة مصدرا آخر سوى الواقع المحسوس”. 

لهذاء فإن محمد عمارة يعمل على استخلاص منهج كامل» مدعم بالشواهد 
لإسلامية المعرفة من القرآن الكريم من حيث بيانه لمصادر المعرفة» وتوجيهه 
لوسائل الإدراك الإنساني”» ومنهجه الحضاري الذي بين القواعد الحضارية لقيام 
الحضارات» والأسباب المؤدية لسقوطها“ ومناهج الاستدلال على العقيدة*» 
وبيانه للمنهج الإسلامي في علاقة الإنسان فردا ومجتمعا بالثروات والأموال“. 

والقول ب « إسلامية المعرفة » لا ينفي النسبية عن المعارف الإنسانية» ولكنه 
ينبه ويكشف ويوضح العلاقة بين المعرفة الإنسانية التسبية والمرجعية الدينية 
المطلقة والمحيطة والكلية"؛ لهذا فإنها لا تعني محاولة إلباس الصفة الدينية 
للعلوم المعاصرة والمعارف الحديئة» للهيمنة عليها ووضعها تحت العياءة الدينية» 
وتحويلها إلى جزء من مركب السلطة المعرفية للعلماء والفقهاء“. ولكنها عملية 
اجتهادية فيما يتعلق بالتراث الإسلامي ومصادره وعملية إبداعية في تعاملها مع 
العلوم الاجتماعية والإنسانية"» وعملية انضباط أخلاقي مع قيم الدين ومقاصده في 
العلوم الطبيعية”". 


(١)انظر:‏ السابق ( ص ٠١١۹‏ )۔ (؟) انظر: السايق ( ص 7ه ). 

(۳) انظر: المبحث الثاني من الفصل الثاني» الباب الأول من هذا البحث. 

(£) انظر: إسلامية المعرفة ( ص 758 ). 

(5) انظر: السابق ( ص 7١‏ )» وانظر: د. السيد رزق الحجر: مسائل العقيدة ودلائلها بين البرهنة القرآنية 
والاستدلال الكلامي» ( ص )۷١‏ وما بعدهاء دار الثقافة العربية» القاهرة ( ٠ه/‏ 1990م). 

.) ١17 انظر: السايقء ( ص‎ )۷( .)١١ انظر: إسلامية المعرقة. ( ص‎ )١( 

(۸) انظر: د. طه جابر العلواني: إسلامية المعرفة فكرةٌ ومشروعًاء ( ص ه ) وما بعدها. 

(5)انظر: السابق» ( ص ٠٤١١‏ ). 

.)۸ اتظر : إسلامية المعرفة ( ص‎ )٠١( 


) سس سس يبيلطسل سيمت القرمات الفكرية للنهضة(۲‎ ٤۸ 

وعلى هذاء فإن علاقة « إسلامية المعرفة 4 بالنهوض الحضاري تتضح في تفرقة 
هذا المنهج بين المشروعات الفكرية النهضوية القائمة على أساس تغريبي» وتلك 
التي تقوم على أسس إسلاميةء لا تنكر الحضارات الأخرى وتعاديهاء وإنما تتفاعل 
معها في ضوء المفهوم الإسلامي ل« إسلامية المعرفة » وضوابطها. 

لذا؛ فإن «إسلامية المعرفة» ليست مجرد قضية ثقافية خاصة بدوائر المثقفين 
والمفكرين؛ بل هي جزء من مشروع حضاري لأمة تريد أن تنهض في مواجهة 
تحديات شرسةء وقضية دين أمر الله بالدعوة إليه» وقضية حضارة صاغ أسلافنا 
العظام علومها ومعارفها بهذا المنهاج'''. 

ولكن ما هو انعكاس فلسفة « إسلامية المعرفة » على الفكر التجديدي الحداثي 
الإسلامي لدى محمد عمارة؟ 

هذا ما نقوم بتحليله - بمشيئة الله - في المطلب القادم: 
0 المطلب الثالث: 
فلسقة التجديد الحدائي الإسلامي: 


ليس معنى نقد الحداثة الغربية ودعاتها في الفكر العربي المعاصر - الرفض 
المطلق للحدائة والإبداع الإنساني؛ بل المرفوض هو استيراد المناهج الغربية 
الوضعية وتبيئتها في الثقافة الإسلامية؛ ودراسة النص الديني الإسلامي وعلومه؛ لأن 
لذلك مناهجه الخاصة بهء والمنبئقة عنه. 

والثقافة العربية الإسلامية وحضارتها لها مفهومها المتميز للحداثة» والذي ينطلى 
من التجربة الحضارية الإسلامية: المؤسسة على القرآن الكريم؛ لذا فإن لها مفهومها 
المتميز للحداثة» والنقي من شوائب التجربة الحضارية الغربية في صراعها بين الدين 
والعلوم. 

ففي المعجم الوسيط نجد أن: حَدَتٌ الشيءٌ حَُدُونًا وحَدَائة: قيض دم وأَخدتٌ 


بعري مجن ارس الو ترسو ص ير 


الشىء: ابتدعه وأوجده» وفى التنزيل العزيز: « ماله يحدتُ بعد ذلك أمَرآا 4 الطلاق: ١‏ ] 


(1) انظر: د.عيارة: إسلامية المعرفة ( ص ,)1١6‏ 


لمقومات القكرية للتهضة (1) .سد ول 
والأحدوثة: ما ees‏ به والحادث: ضد القديم» وَالْحَدَائَة: سن الشباب» ويقال 
أخذ الأمر بحَدائته: بأوله وابتدائه» والحّديث: الجديد, والمُحْدَث: مالم يكن معروفا 
لا في كتاب ولا سنة ولا إجماعء والمُخدث: المُجّدد في العلم والفن. 

ومن خلال هذه المعاني يتضح أن من دلالات الحداثة في الثقافة العربية: الابتداع 
والإيجاد لشيء يتحدث عله الناس من جدته» وكذلك تدل على التجديد بمعنى 
الاستحداث» وليس على مجرد تجديد القديم. وفي قوله تعالى: «مَايأئيهم ين ذ ڪر 


4 


تك اميه : ا 00 
من يهم َد © [ الأنبياء: ۲ ]ء أي: موجد» وجديد ت 


وكذلك فإن: « الحدائة » معناها: الإحداث: وهو أن تفعل شيئًاء والاستحداث: 
وهو أن تطلب الحديث من نفسك» فكل من يدعي الحداثة وليس في فكره جديد يأتي 
به من عنده» ولا في سلوكه فعل على وفق هذا الجديد» فليس هو صاحب حداثة» بل 
هو على الحقيقة صاحب تقليد» فحقيقة الحداثة إذن هي الإحداث المستحدث, أي 


الفعل المبدع". 
وعلى هذاء فالحداثة الفلسفية هي: السلوك الفلسفي الذي يوصل صاحبه إلى 
الفعل المبدع. 


والحداثة بالمعنى السابق هي لدى محمد عمارة: « التجديد +٠‏ حيث يستخدم 
هذا المفهوم د على المفهوم الغربي للحداثة. فالتجديد: هو عملية التحديث 
المشروعة إسلامياء أي تلك التي لا تتناقى مع أحكام الشريعة الإسلامية ومقاصدهاء 
ولا تنطلق من الفلسفة الوضعية الغربية. 

هذا ويمكن تحليل آراء محمد عمارة في فلسفة التجديد الحداثي الإسلامي إلى 
المحاور الآنية: 

- الفرق بين الحداثة الغربية والتجديد الإسلامى. 

- فلسفة الإبداع الحضاري. 


.)120 2199 المعجم الوسيط ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: معجم ألفاظ القرآن الکریم» جمع (۱/ 504 ). 

(۳) انظر: د. طه عبد الرحمن: حوارات عن أجل المستقبل ( ص ٤١‏ ). 
(5) انظر: السابق ( ص ٠١‏ ). 


,وس سسس المقومات الفكرية للنهضة (؟ ) 

- فلسفة التفاعل الحضاري. 

أولا: الفرق بين الحداثة الغربية والتجديد الإسلامي: 

في مشروعه الفكري اهتم محمد عمارة بيان الفرق بين الحداثة الغربية والتجديد 
الإسلامي» واتخذ ذلك عدة مستويات: 

من حيث الارتباط بالدين» فالحداثة الغربية هي ثقافة التنوير الأوربي الوضعي 
العلماني» والتي أقامت قطيعة معرفية مع الموروث الغربي اللاهوتي» وأسست معالمها 
على الفلسفة الإغريقية» والقانون الروماني» والعقل والعلم والفلسفة والتجربة» بدلا 
من الله والدين واللاهوت» وأحلت الدين الطبيعي محل الدين الإلهي”'» والإنسان 
الطبيعي محل الإنساني الرباني*. ۰ 

أما التجديد الإسلامي فهو اتصال دائم بالأصول الديئية من قرآن وسنة» وتطوره 
يكون من داخلهاء والتجديد فيه تطور من داخل النسقء يميز بين الثوابت والمتغيرات 
في الموروثء فيفتح الباب للتطور مع الاحتفاظ بالمعالم والسمات»ء التي أعطت 
وتعطي النسق الحضاري خصوصيته المميزة له عن الأنساق الحضارية الأخرى©. 

إذن معيار التفرقة الأساسى هو الارتباط بالدين» فإذا كانت الحداثة الغربية مرت 
بأطوار جعلتها تنقطع عن الدين وتعتمد المنهج الوضعي التجريبي» فإن التجديد 
الإسلامي نقي من هذا التلوث» فهو تجديد يلتمس مشروعيته من الدين» ويعمل من . 
ا ۰ 

يرتبط بالجائب السابق» مدى دور العقل الإنساني في النص الديني» ففي استخدام 
الحداثة الغربية للمصطلحات الديتية» تفرغها من محتواها الدينىء إما بالتأويل الحر 
لكل النصوص. وإما بجعل التاريخية أداة لتجاوز الدين EEE E,‏ 
التاريخي والتغيرات الواقعية قد نسخت هذا الدين. 

أما التجديد الإسلامي» فهو ينطلق من الوحي الإلهي الذي يمثل الصانع الأول 


.)۸١ انظر: د. محمد عمارة: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: د. محمد عمارة: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص 1٠١”‏ ). 

(”) انظر: د.ء محمد عمارة: النموذج الثقافي ( ص ٤4‏ )ء ( 1594م )» نبضة مصرء القاهرة. 
)٤(‏ انظر: محمد عمارة : في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص ٠١١‏ ). 


اللي الفكرية اس اَّم بف ب ب ب بْ7ا7للُشيُاُاُاُُ س إن 
لوجودنا الحضاري والفكري" والعلاقة بين التجديد والنصوص الدينية هي علاقة 
الفرع بالأصل؛ لأنه لما كانت نصوص الدين مكتملة بتمام الوحي فهي نصوص 
متناهية» بينما وقائع الحياة وواقعهاء رحم ولود بالجديد لا تعرف التناهي والحدود. 
فهنا يتمثل التجديد في صورة الفروع التي تحمل المقاصد الدينية وأصوله ومزاجه 
العقدي والحضاري» فهو يستمد شرعيته من الثوابت» ودون قطع صلات الواقع 
الجديد بالنصوص الثابتةء وإلا فهو نسخ للثوايت”". 

من حيث دوافع البحث عن فلسفة التقدم: ففي الحضارة الغربية ظهر مفهوم التقدم 
كثمرة لثورة الوضعية العلمانية على اللاهوت الكنسى للمسيحية الغربية» وكنقض 
وتجاوز للثابت الذي فرضه هذا اللاهوت على المتغيرات الدنيوية. 

أما التقدم والتجديد بمياديتهما في الإسلام وحضارته؛ فهما سنة وقانون من 
سنن الله وقوانينه فى الأكوان والمجتمعات. لا تناقضٌ بينها وبين اكتمال الدين 
وثبات صله“ . ۰ 

وفي هذا الفارق لا تقتصر دوافع البحث عن التقدم على مجرد الثورة على 
الكنيسة - رغم أنه دافع أساسي - بل تعود كذلك إلى النزعة الإمبريالية في الغرب» 
تلك التى تنظر إلى المجتمعات غير الأوربية» على أنها متوحشة وبربرية» وكذلك 
الرغية في السيطرة والتوسع والاستغلال؛ تلك النزعات التي كانت الموجّهة للرحلات 
الاستكشافية» والحملات الاستعمارية الغربية على العالم الإسلامي. 

وما دامت الحداثة الغربية في جانبها الفكري بهذا الحجم من الخطورة في 
موقفها من الدين والأخلاق» خاصة في مرحلتها الأخيرة: عدمية ما بعد الحداثة؛ فإن 
التساؤل هو: 

كيف تحقق التقدم العلمي التكنولوجي في مجال العلوم التطبيقية والتقنية في 
مجمل العلوم الدقيقة التي قام عليها التقدم الصناعي في كافة المجالات؟ 

لا بد من أن هذا يرجع إلى دور الإبداع والتحديث بما ينطوي عليه من تقديس 
)١(‏ انظر: محمد عمارة: أزمة القكر الإسلامي الحديث ( ص .)١‏ 


(؟)انظر: السابق ( ص رك 
(؟) انظر: محمد عمارة: معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام ( صن 1071١‏ ). 


)7( المقومات الفكرية للنهضة‎ ror 
للعلم» ودافعية للإبداع» وقبل كل ذلك تربية علمية.‎ 

وهل يخلو الإسلام من أصول التربية العلمية» وتكوين الدافعية للإبداع» 
وتقديس العلم؟ 

لاشك أن القرآن منهج حياةء ويحتوي على أصول التربية بكافة تواحيها: 
العقائدية» والعلمية» والاجتماعية» والسلوكيةء والإدراكية .. إلخ. 

وفيما يخص التربية العلميةء فإن تكوين الدافعية للإبداع» وقرض طلب العلم 
النافع هو من أسس التربية العلمية» وفي المحورين القادمين محاولة لتحليل فلسفة 
العلاقة بين اللإسلام والحداثة والإبداع: 

ا فلسفة الإبداع الحضاري: 

تطورت الدلالات المرتبطة ب « لفظ » البدعة في الفكر الإسلامي وحدث خلط 
بين « البدعة » في الدين بالإضافة إليه» والبدعة في أمور الدنياء أي: إبداع وإحداث 
شيء جديد في متطلبات الحياة التقنية سواء كانت حاجية أم تحسينية بتعبير الشاطبي» 
وهذا الخلط يتجاهل الفروق الجوهرية بين البدع الدينية والبدع الدنيوية. 

وللدور الحضاري لعملية الإبداع العلمي؛ فإني في هذا المحور أقوم بتحليل 
مفهومه في اللغةء وفي القرآن والسنةء ثم بيان الأبعاد الحضارية له. 

فالبدُع في اللّغة: الإنشاء على غير مثال سابق» فهو بديع وفي التنزيل قوله تعالى: 
بَرِيمٌ الوت لار © [ البقرة: 01۷ الأنعام: ٠١١‏ ]". | 

والبدع: الأمر الذي يفعل أو لاء يقال ما كان فلان بدعا في هذا الأمرء وفي التنزيل: 
قل مات بذعا مِنَألرَسُلٍ» [ الأحقاف: ؟ ]» وأبدع : أتى بالبديع» وأتى بالبدعة". 

والإبداع عند بعض الفلاسفة: إبداع الشيء من العدم» فهو أخص من الخلق". 

والابتداعية: نزعة في جميع فروع الفن تُعرف بالعودة إلى الطبيعة» وإيثار الحس 
والعاطفة على العقل والمنطق» وتتميز بالخروج على أساليب القدماء باستحداث 
أساليب جديدة7 . 


.)17١ /١( انظر: معجم ألفاظ القرآن الكريم: مجمع‎ )١( 
.) 44 وما بعدها. (5::) السابق ( ص‎ ) ٤۳ المعجم الوسيط ( ص‎ )1١( 


المقومات الفكرية للنهضة ( 1 ) س ددد إن 

وفي علم النفس الحديث: الإبداع هو: « العمليات العقلية» والمزاجية» والدافعية 
الاجتماعية» التي تؤدي إلى الحلول والأفكار» والتصورات والأشكال الفنيةء 
والنظريات أو المنتجات التي تكون فريدة ». 

وهو عملية تقترن بالسعي والحاجة إلى إيجاد الحلول للمشكلات وعلى هذاء 
فإن ٠‏ كل سعي إنساني سواء أكان عمليًا أم فنيّاء أم علميّاء من حيث هو سعي للنشاط 
ومحاولة للتغلب على ما يعترضه من عقبات - خبرة تنطوي على كشف وإبداع »". 

وفي الفكر المعاصر ينطلق الخطاب الإسلامي النهضوي في التفرقة بين البدعة التي 
هي الزيادة في الدين أو النقص منه» والإبداع في أمور الدنيا بما لا يتصادم مع مقاصد 
الدين» فالأولى: هي المحرمة والمذمومة» والثانية: هي المحمودة والمأمور بهاء ففي 
قول رسول الله يكِِ: إن أصدق الحديث كتاب اللّه» وأحسن الهدي هدي محمد وشر 
الأمور محدثاتهاء وكل محدثة بدعةء وكل بدعة ضلالة وكل ضلالة في النار “. 

وقد وجد في الفكر المعاصر - كما يذهب محمد عمارة - مفهومان لهذا 
الحديث: ۰ 

أولهما: الظن بتحريم الإسلام لكل إبداع» ولجميع المحدثات والمستجدات» دونما 
تمييز بين: إبداع يناقض ويخالف الكتاب والسنةء وإبداع لا يناقضهما ويخالفهما. 

والثاني: التمييز بين الإبداع في الدين الذي يزيد عليه ويخالفه» والإبداع في أمور 
الدنيا في إطار فلسفة التشريع الإسلامي ومقاصده فالإبداع محمود ومأمور به في 
الفكر الإنسانيء والصناعات العمرانية؛ بل وفي الفضائل الدينية التي لا تقع في حيز 
المخالفة لأصدق الحديث - كتاب الله - ولأفضل الهدي سته كيز“ . 


(۱) د. شاكر عبد الحميد: علم نفس الإبداع ( ص ؟١‏ )6 ۱۹۹۰م ) دار غريب القاهرة. 

(۲) د. مصطفى سويف: الأسس النفسية للإبداع الفني في الشعر خاصة ( ص. م ) من المقدمةء دار المعارف» 
القاهرة. د.ت. 

(۳) أخرجه البيهقي: أبو بكر أحمد بن الحسين: شعّب الإيهان. الحديث رقم ( 7٠٠١ /4( ) ٤۷۸٩‏ )» في سبع 
محلدات» تحقيق: محمد السيد بسيوني زغلول» ط ١ء‏ دار الكتب العلمية» بيروت ( ١٠4١ه)ء‏ وأخرجه الألباني 
في: صحبح وضعيف الجامع الصغير وزياداته (۱/ 14؟ ) حديث رقم ( 114 )ء وقال عنه: صحيح. 

(4) انظر: الإبداع الفكري والخصوصية الحضارية ( ص ١‏ ) وما بعدهاء ومعركة المصطلحات بين الغرب 
والإسلام ( ص 175). 


م المقومات الفكرية للنهضة ( 7 ) 


ففى إطار عملية النهوض الحضاريء يكون دور الفكر المعاصر توجيه الجهود 
نحو الإبداع العلمي والفكري» مع الأخذ في الاعتبار سيكولوجية الإبداع» أي 
العوامل النفسية المؤدية إليه» بجانب العوامل العقلية والعقدية» وأنه في الإمكان 
الحضاريء أكثر وأكثر مما كان. 

فتأسيسًا على التمييز بين البدعة الدينية « الضلالة.. المذمومة التي هي في النار » 
والبدعة « السنة الحسنة » المحمودة» تأسيسًا لهذا المنهاج في الفكر والنظر أجرى 
العلماء الأحكام الخمسة: 

الوجوبء والحرمة» والندب» والكراهة» والإباحة» على كل إبداع وابتداع". 

وعلى هذاء فإنه واجبٌ إبداع وابتداع العلوم التي لا تقوم فرائض الدين» وواجبات 
خلافة الإنسان للّه في عمران الأرض - إلا بإبداعهاء وابتداعهاء شرعية كانت أم مدنية 
تلك العلوم» ومحرم ابتداع المحرمات المخالفة لأوامر الشرع ونواهيه» ومندوب 
ومستحب إبداع ما يلزم لمندوبات ومستحبات الدين والدنياء ومكروه إبداع وابتداع 
ما يؤدي إلى المكروه ديتيًا ودنيويّاء ومباح إبداع وابتداع ما يدخل في المباحات من 
أمور الدين والدنيا"". 

وتهدف فلسفة الإبداع الإسلامي - لدى محمد عمارة - إلى النهوض الحضاري 
ا الارن ديد وعسراناء وه المقاضد الى مخ امفغلاف الله لوان 
فالإبداع الإنساني في سائر ميادين العمران البشري داخل في السب والآليات التي 
لا بد منها لتحقيق مقاصد الاستخلاف شريطة ألا يخالف ديئا ثابتا في البلاغ القرآني» 
أو في البيان النبوي””". 

وفي ظل التأخُر الحضاري في العالم الإسلامي المعاصر» على مستوى 
التكنولوجيا بكافة أنواعهاء وعلى مستوى التخطيط التنموي» وعلى مستوى الدفاع 


)١(‏ انظر: العز بن عبد السلام: عز الدين بن عبد العزيز الكُلمِي ( ت250ه ): قواعد الأحكام في مصالح 
الأنام ( ؟/ 7٠١4‏ )» تحقيق: طه عبد الرؤوف سعد (۳۸۸١ه/‏ 4م )ء مكتبة الكليات الأزهريةء القاهرة. 
(۲) انظر: العز بن عبد السلام: قواعد الأحكام ( ؟/ 7١4‏ )» وانظر: محمد عمارة: معركة المصطلحات»: 
( ص 1۷۷ء1۷۸ )ء وفي فقه الحضارة الإسلامية ( ص ۳۷) وما بعدها. 

(۴) انظر: الإبداع الفكري والخصوصية الحضارية ( ص ١5‏ )ء ومعركة المصطلحات ( ص .)18٠‏ 


المقومات الفكرية للنهضة (؟ ) 
العسكري» تكون الحاجة ماسة إلى تنمية عوامل الإبداع الحضاري كعملية عقلية لها 
دوافع نفسية» لإيجاد الحلول للمشكلات الحضارية. 

وفي هذه الحالة لا بد من الاتصال الحضاري مع الحضارات المتقدمة للاستفادة 
من مناهجها وعلومهاء بجانب الإمكانات الذاتية» ومن هنا: فما هي فلسفة هذا 
الاتصال الحضاري في الفكر الإسلامي المعاصر؟ 

النًّا: فلسفة التفاعل الحضاري: 

ما دامت العزلة تؤدي إلى الاضمحلال الحضاري» والتقليد يؤدي إلى الذوبان 
وانعدام الذاتية والخصوصية:؛ فما هي فلسفة محمد عمارة للعلاقة بين الحضارات» 
وخاصة الحضارة الإسلامية المعاصرة في علاقتها بالحضارة الغربية؟ 


oa 


من الإبداعات الفكرية في مشروع محمد عمارة ما وصفه ب ١‏ قانون التفاعل 
الحضاري *“ الذي يرتكز على التمييز بين الخصوصية الحضارية والمشترك 
الإنساني العام» وهو يستدل على صدق هذا القانون من خلال التجربة الحضارية 
الإسلامية» والتجربة الحضارية الأوربية في علاقة كل منها ال ارات ا 

وقبل تحليل آرائه في فلسفة قانون التفاعل» تجدر الإشارة إلى أنه يوجد اتجاهان 
فكريان في العلاقة العلمية بين الحضارات: 

أولهما: دعاة التبعية الحضارية» الذين يزعمون - تبريرًا للتبعية - أن الحضارة 
الغربية هي الحضارة الإنسانية والعالمية والعصرية الوحيدة» والنموذج الوحيد 
للتحضر والتتحديث» وهم لذلك ينكرون التعددية الحضارية والتمايز الحضاري. 

والآخر: التيار الجامد المحافظ الذي أدار ظهره لجوهر الحضارة الأوربية 
الوافدة» وأغلق عقله وقلبه دون إنجازاتها الغئية» على حين انفتحت شهيته لما قدمت 
للأسواق من سلع وأدوات”". 

والتصنيف الثاني الذي ذهب إليه محمد عمارة» هو تصنيف قديم. ققد قبلت بعض 
الأنظمة المحافظة الحضارة الغربية برمتها من حيث جانبها المادي باستيراد الأشياءء 


)١(‏ انظر: د. عمارة: التراث والمستقبل ( ص ۲۲۹ )ء ط۲ (۸١٤١٠ه/‏ ۷ م)» دار الرشاد القاهرة. 
(۲) السابيق ( ص ۲۲۹ ) وما بعدها. 


دوم نيبيل يي سس القومات الفكرية للنهضة(؟ ) 
وجانبها الفكري بقبول الهيمنة الثقافية من خلال التوسع في دراسة المناهج الدراسية 
باللّغة الإنجليزية ما عدا الكليات الإسلامية» والتقليل من عدد ساعات تدريس التربية 
الدينية» والتوسع في الفنون الغنائية والدرامية» واتحطاط الذوق العام في الأزياء ولغة 
التعامل ولا سيما بين الناشثة والشبان» وهذا بالإضافة إلى الخضوع العسكري بقبول 
عمل القواعد العسكرية المعادية في قلب ديار الإسلام. 

هذاء ويمكن تحليل نظرية التفاعل الحضاري لدى محمد عمارة إلى العناصر الآتية: 

- الخصوصية الحضارية الإسلامية. 

- التفاعل فيما هو مشترك إنساني عام. 

- التمييز في النظر إلى الغرب بين الإنسان» والعلم» والمشروع. 

- مشروعية التفاعل الحضاري مع الآخر. 

١‏ - الخصوصية الحضارية الإسلامية: تحديد نطاق الخصوصية الثقافية من أولى 
خطوات التفاعل الحضاري مع الآخرء وهذه الخصوصية تتمثل في: ‏ منظومة القيم 
الإسلامية التي هي معايير القبول والرفض لما لدى الآخرين» التي هي أشبه ما تكون 
ب « البصمة » الثقافية للأمة» تظل فاعلة وحية ومتميزة مع مصافحة كل الثقافات 
الأخرى. والانفتاح على سائر الحضارات ل" 

وإحياء مساحة الخصوصية وحمايتهاء فيه النجاة من التقليد والتبعية» وتحقيق 
الاستقلال الحضاري» مع التفاعل فيما هو مشترك إنساني. 

١‏ - التفاعل فيما هو مشترك إنساني عام: بعد تحديد ميدان الخصوصية الحضارية» 
يكون التفاعل في المشترك الإنساني العام» وهو المتمثل في العلوم الطبيعية الدقيقة 
والمحايدة وتطبيقات هذه العلوم في التقنيات التي يتم بها عمران الواقع المادي في 
المجتمعات اللإسلامية"“. 

وكذلك الخبرات والتجارب الإنسانية في ميادين ترقية الثقافة واللغة» وتطعيم 


)١(‏ انظر: محمد عمارة: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص ۲۹۹ )ء والوسيط في المذاهب والمصطلحات 
( ص ۲٦۸‏ - ۲۷۵ ). 
(۲) انظر: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص (Y6 ۲٠۹‏ 


المقومات الفكرية للتهضة (1) u‏ لاوم 
ثقافتنا وإثرائها بالنافع في فضاءات تلك الثقافات. 

وهذاء لأن الحقائق والقوانين العلمية في العلوم الطبيعية لا تتغاير بتغاير عقائد 
أو حضارات علمائهاء وذلك لثبات المادة التي هي موضوعها". 

ولكن أثر العقيدة والثقافة يتضح عند تطبيقات هذه العلوم المحايدة والدقيقة؛ 
لذا فإن الفارق يكون في فلسفات وأخلاقيات تطبيق هذه العلوم» فمثلا؛ حقائق علم 
التربة الزراعية واحدة لدى كل الباحثين» وإنما يرد التغاير في تطبيقات هذه الحقائق 
بين من يسخرها في زراعة الحلال الطيب بالمعيار الدينى» ومن يسخرها في زراعة 
ما يخالف ذلك بدون ضوابط الدين2. ۰ ۰ 

وعلى هذاء فالعلوم الإنسانية هي التي تتمثل فيها الخصوصية الحضارية» أما 
العلوم الطبيعية المحايدة التي لا تتغاير حقائقها بتغاير العقائد» فهي ميدان المشترك 
الإنساني العام» ومن ثم ميدان التفاعل الحضاري. 

ولكن العداء الغربي للعالم الإسلامي؛ يجعل من التعاون الثقافي أمرًا تيلا محملًا 
بالكراهية؛ لممارسات النظم الغربية تجاه دول العالم الإسلامي» التي تمول إسرائيل» 
وتحتل العراق وأفغانستان» فما هي فلسفة محمد عمارة لهذه المسألة؟ 

۳ - التميبز في الغرب بين الإنسان الغربي» والعلم الغربى» والمشروع الغربي: 
ففى مجال المشروعات الفكرية المعاصرة» تضاربت الآراء حول الغرب» فالمخاطر 
الات أصبحت تمثل واقعًا معاشّاء وليست مجرد احتمالات؛ لهذا فإنه على 
القوى المفكرة في اليقظة الإسلاميةء باعتبارها قوى الأصالة والتجديد أن تميز بين: 

أ- الإنسان الغربي: 

وهو لا مشكلة بينه وبين الإسلام؛ بل إنه يفتح قلبه وعقله لقضايانا العادلة؛ بل 
يتحول إلى نصير لناء إذا أحسنا عرضها عليه» بل وإلى متفهم للإسلام ومؤمن به إذا 
نحن أحسنا تبليغ الدعوة وإقامة الحجة وإزالة الشبهة عن قضايانا وعقائد ديننا. 


(١)انظر:‏ السابی ( ص 30/١‏ ). 
(۲) انظر: محمد عمارة: العطاء الحضاري للإسلام ( ص ٩۸ء‏ 6 
(۳) انظر: السايق ( ص ,)5١‏ 


۸ سس المقومات الفكرية للنهضة ( ۲ ) 


ب - العلم الغربي 
في العلوم الدقيقة والمحايدة» والخبرات والنّظُم التي هي علوم عمران الواقع 

المادي» فلا مشكلة لنا معها بل نسعى إلى امتلاك ناصيتها بكل الوسائل والطرق» 
فهي الحكمة التي هي ضالة المؤمن" 

ج - المشروع الغربي: 

الذي يهدف إلى إلغاء المشروع الإسلامي» والآخر الحضاري للأمم والشعوب» 
ويفرض النموذج الحضاري الغربي على العالمين» وخاصة العالم الإسلامي بما 
لا يتناسب مع الهوية الحضارية والثقافة الإسلامية وقيمها الإيمانية. 

بل إن هذا المشروع يرتكب أكبر جرائم التضليل الإعلامي للإنسان الغربي» كي 
لا يتفهم حقيقة ديننا وتقافتنا". 

وعلى هذا فإن التمييز بين فصائل الآخر الحضاري وتياراته فريضة إسلامية» 
يقتضيها العدل والإنصاق» وصدق اللَّه العظيم إذ يقول: « يتأ أي اليرت ا 00 
ف ن ی كان رر الا دايا عورا کر 
قوی وَآمَّقُوأ أله إت آله حب يِمَا تََمَلُورَت 4 [ المائدة: ۸]". 

رابعًا: مشروعية التفاعل الحضاري مع الآخر: 

في هذا الإطار تقوم رؤية محمد عمارة على مرتكزين؛ هما: 

- التجربة الحضارية الإسلامية في موقفها من الحضارات الأخرى. 

- ورأي ابن رشد في هذه المسألة. 

قمن حيث المرتكز الأول: فإن التفاعل الحضاري الرافض للانغلاق والتقليد 
والتبعية كان القانون الذي حكم ويحكم العلاقة بين الحضارة الإسلامية وغيرها من 
الحضارات» وفي هذه التجربة يلاحظ: 
(1) انظر: محمد عمارة: في فقه المواجهة بين القرب والإسلام ( ص 186 ). 
- الإسلام والغرب أين الخطاً؟ وآين الصواب؟ ( ص ۱۴۹ ) ط١ء‏ ( 1474م/ 5١٠٠م‏ ): الشروق الدوليةء 
القاهرة. 
(۲) انظر: السابق ( ص ٠٠١ 1٤۹‏ )» وفي فقه المواجهة ( ص 3486 185 ). 
(۳) انظر: د. عمارة: الإسلام والغرب ( ص ١٠١5‏ ). 


المقومات الفكرية للنهضة ( mm )١‏ قوم 

أ - انفتح أسلافنا على الحضارة الهندية وأخذوا حسابها وفلكها دون فلسفتهاء 
وعلى الحضارة الرومانيةء ولكنهم أخذوا تدوين الدواوين ولم يأخذوا شريعة 
الرومان. 

ب - لم يكن هذا التمثل الحضاريء والتفاعل المعرفي يتناقض مع الانطلاق من 
الموقع الحضاري المتميز» والحفاظ على الخصوصية العقائدية» فقد احتضنوا تراث 
الإنسانية الحضاري وأحيوا مواته وطوروه دون أن يكونوا فُرسًا أو هنودا أو يونانًا. 

ج - أثبتت التجربة الحضاريةالإسلامية أنه لاتناقض بين الو لاء للمواريث الحضارية 
الأصيلة» والانفتاح الواعي من موقع المميز الراشد على مختلف الحضارات2©. 

وكذلك فإن الحضارة الأوربية في جانبها العلمي» صنعت عصر نهضتها 
وإحيائها عن طريق التفاعل الحضاري؛ حيث رحلت طلائع مفكريها فتتلمذت في 
« غرناطة » و « طليطلة » وغيرها من مراكز الإشعاع لحضارة الإسلام» ونهلت من 
فكر المسلمين وثقافتهم'". 

انها كانت شور ا ين ما هر ال فى الات اتر سات ا 
تميز حضارة الإسلام» وما هو داخل في الأدوات التي تتخذ سبلا لتطوير الدنيا 
وتقدمهاء وللاستدلال والنظر في الموجودات؛ لهذا يؤيد محمد عمارة نظريته في 
التفاعل الحضاري برأي ابن رشد الذي يذهب فيه إلى إمكانية الاستعانة بما قاله 7 
تقدمنا سواء كان مشاركًا لنا في الملة أم غير مشارك”". 

وهذا بخلاف ما ذهب إليه الخطاب الحداثي الذي يدعو إلى الاندماج الحضاري في 
الثقافة الغربية» رغم الفلسفة الصراعية التي سيطرت على السياسة الغربية المعاصرة. 

ففلسفة التدافع الإسلامي لصد الصراع» وفلسفة التفاعل لاحتواء الإبداع» وبهاتين 
الفلسفتين» يكون الصد لمقاصد الهيمنة الغربية» ويكون العالم: «منتدى حضارات 
تتفاعل جميعًا من موقع الرائد المستقل الذي يصافح الدنيا دون أن يتنازل عن ١‏ بصمته ؛ 


.)۲۲۸ والتراث والمستقبل ( ص‎ ») 5١ انظر: العطاء الحضاري للإسلام ( ص‎ )١( 
.) 5888 ء٣۲۸۸ (؟) انظر: السابى ( ص‎ 

(۳) انظر: فصل المقال ( ص 558 ).: تحقيق: د. محمد عمارة» القاهرة ( 1517م ). 
(4) انظر: الفصل الثاني من الباب الرايع. 


م لمسلملسسلسسسسس سس ب سس سس المقومات الفكرية للنهضة (؟ ) 


التي تميزه» وهويته... الحافظة لتميزه عن الآخرين عبر الزمان والمكان ». 
تعقيب: 

أولا: منهج محمد عمارة في تجديد الدور الحضاري للفلسفة الإسلامية في 
مشروع النهضة يقوم إذنء على جانبين: نظري وتطبيقي: 

وفي الجانب النظري: يدعو إلى « فلسفة إسلامية معاصرة » تعتمد سبل التجديد 
والانحياء والتلقية لعوروفنا الثقافي» بالوجي الإلهي والنقة النبوية وحار العقيدة 
الإسلامية» وبعقلانية مستنيرة. ويرتكز على التوحيد الإسلامي» والوسطية لتكون 
روح الحضارة الإسلامية التي تحفظها من الانشطار الذي وفك هه N‏ 
وذلك بهدف بلورة الفكر القادر على مشروع حضاري يكون دليل عمل للأمة. 

أما الجانب التطبيقي: فهو يقوم على مرتكزين: 

- أولهما: فكرة « إسلامية المعرفة » التي تفرق في درجات الأسلمة بين العلوم 
الشرعية» والاجتماعيةء والطبيعية» وتحدد دور الأسلمة في كل مع توجيه النظر إلى 
أن الأسلمة في العلوم الطبيعية لا تعني هيمنة الدين أو من يتحدث باسمه» على المعارف 
والعلوم كما كان في التجربة الغربية التي هيمنت فيها الكنيسة على العلوم والمعارف مما 
أدى إلى الانقلاب العلماني على الكنيسة الغربية. 

فالأسلمة تختلف عن ذلك جملة ومضموناء فهي تعني إسلامية المناهج والأفكار 
والضوابط في العلوم الشرعية» وكذلك تعمل على المحافظة على الهوية الثقافية 
الإسلامية فيما يخص العلوم الاجتماعية. 

أما في العلوم الطبيعية فالأسلمة تعني الضوابط الأخلاقية» والمحايبر الدينية 
والإنسانية في التطبيقات للعلوم الطبيعية والتكتولوجية. 

- والمرتكر الثانى: فلسفة التجديد الحدائى الإبداعى التى تبين الفلسفة الإسلامية 
في الإبداع» و الحدائة وفلسفة العلاقة بين الحضارة الإسلامية والحضارات الأخرى 
التي تقوم على التمييز بين الخصوصية الحضارية والمشترك الإنساني العام. 

مع ملاحظة أن الآراء الفكرية الخاصة بمحمد عمارة في سائر فصول الرسالة 


(1) د. عمارة: عالمنا حضارة أم حضارات ( ص 44 )> طا ( ۱۷٤۱هل‏ ۷م )ء دار الوقاءء المنصورة. 


ا مقومات الفكرية لللهضة ( 7 ) سسس سسس إل 


وأبوابهاء تمثل الجانب التطبيقي في مشروعه الفكري النهضوي. 

ثانيًا: أن دعوى الحداثة العربية فيها من المؤاخذات والسلبيات ما يجعلها غير 
صالحة في مشروع النهضة للعالم العربي» أو الإسلامي؛ لأنها: 

أ - تعتمد على المنهج الماركسي والذي يحمل في طياته الهدف إلى إنكار 
العقائد والأديان» ويقوم على المادية التاريخية والمادية الجدلية» وهي متاهج فاسدة 
ووضعية» تطورت انعكاسًا للتجربة الحضارية الأوربية في الصراع بين رجال الكنيسة 
والعلماء والمجتمع» ومن ثم فإن تطبيقها في البحث النهضوي المعاصر في العالم 
العربي تطبيق في غير محله» وأيّا كان المكان والزمان الذي تطبق فيه» فهي فلسفة 
هدامة للأديان والمجتمعات والدعوى المبنية عليها دعوى متهافته كما سبق بيانه. 

ب - ذلك لأنها قائمة في الأصل على الأفكار الدارونية التي لا تؤمن إلا بالطبيعة 
وذاتية التطورء وتنكر الخالق لهذا الكون. وتطورت تلك الأفكار لدى ماركس وأتباعه 
لتصل إلى التفسير المادي الجدلي للكون والمجتمع؛ بل الحياة بأسرها. 

النًا: إن ما استدل عليه عمارة برأي ابن رشد في: ١‏ الأخذ بمناهج الغير حتى 
ولو كان غير مشارك لنا في الملة » استدلال في غير موضعه؛ لأن ابن رشد كان يتحدث 
عن المنطق بوصفه أدوات للتفكير مع يقينه بنسبية تلك الأدوات» هذا بالإضافة إلى 
التزامه بالمحافظة على العقيدة الإسلامية والدفاع عنهاء من خلال فلسفته لمفهوم 
« الحكمة » التي تهدف إلى إثبات وجود اللّهء والنبوة والوحي. 

أما الجابري فهو يهدف إلى إيجاد المشروعية ليس للأدوات للمنطقية» وإنما 
لمنظومة فكرية بأكملها هى: « ميادين الحذاثة الأوربية.. 4. وهي المنظومة 
الغربية الحداثية على المستوى المنهجي: العقلانية» وعلى المستوى الاجتماعي: 
الديمقراطية» وعلى المستوى الفلسفي: الماركسية. مع علمه ويقينه وهو المفكر 
الكبير أن لهذه المنظومة التي يريد تبيئتها بأكملها أبعادا علمانية وضعية» فلا العقلانية 
التى يدعو إليها هي « العقلانية الإسلامية » ولا الديمقراطية هي الشورىء كما يدعي؛ 
إن فق قن مقا عزد قلط قن ل O N‏ اماف 

وكذلك استدل محمد عمارة برأي ابن رشد على مشروعية التفاعل الحضاري مع 
الحضارات الأخرى» من خلال تمييز عمارة بين ما وصفه بالخصوصية الحضارية 


وباب سدس هب ل لل سح القومات الفكرية للنهضة (۲) 
والمشترك الإنساني العام» وهو استدلال في محله؛ لأنه يحافظ على العقيدة والشريعة» 
بل إنه يتطلق متهما جدداء ومحدمًا. 

رابعًا: أن الدعوة إلى حداثة إسلامية من خلال تجديد الدور الحضاري للفلسفة 
الإسلامية المؤسسة على الرسالة القرآنية» يُحَدٌ امتدادًا للمشروع الفكري لدى مدرسة 
المنار التي قامت في العصر الحديث بالإحياء والتجديد والجهود الفكرية لدى 
محمد عمارة في مشروعه هي امتداد لتلك المدرسة» وتجديد وتطوير لمسارها في 
ظل المستجدات والمتغيرات الدولية المعاصرة؛ لأن المشروع الوحيد القادر على 
تحريك هذه الأمة لتخرج من أزمتها هو: « مشروع الإسلام “ فهو دين ودولة 
وفريضة إلهية» ولا بد من أن ندعوا إليه كمشروع لنهضة هذه الأمة". 

أما الخطاب الحداثي العَلماني فإن مشروعه قد اعتمد كليةٌ على تجديد النظرية 
الماركسية وتبيئتهاء هادقًا إلى تحييد الرسالة القرآنية والمفاهيم الإسلامية» وهي - 
بلا شك - دعوة خطيرة هدامة» وعلى الرغم من خطورتها على الفكرء والثقافة 
والمجتمع» فقد وجدت رواجا كبيرًا في الساحة الثقافية المعاصرة بالوطن العربي» 
يلاحظ ذلك من خلال الكم الذي يوزع من مؤلفاتها من خلال عدد طبعاتها - 
فمثلًا - وصل عدد طبعات كتاب: « تكوين العقل العربي 4 إلى ثماني طبعات في 
عام ( ۲۰۰۲م( . 

وهذا ما جعلني بوصفي مرتبطًا بالفلسفة الإسلامية» أهتم بهذا الجانب في الفكر 
المعاصرء لمحاولة المواجهة العلمية» والطرح الإسلامي للقضايا الفكرية المعاصرة 
لاخر الي 

وذلك من خلال الفلسفة الإسلامية المعاصرة التي تنطلق من الرسالة القرآنية 
في فلسفتها للتجديد والتحديث» ومن خلال تحليل الجهود التي تقدم: ١‏ معالم 
مشروع ثقافي وحضاري للعقل المسلم أولاء ولإنهاض العالم الإسلامي بالدرجة 
الأولى »2 


.)45- ٤١ أزمة العقل العربي ( ص ۴۹). (؟) انظر: السابق ( ص‎ )١( 
.) ٤ انظر: تكوين العقل العربي ( ص‎ )۳( 
.) 151 (؟) انظر: د. عمارة: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص‎ 


القومات الفكرية للهضة (7) ببسب صصص ببيي س لإ 

ولهذاء فإن المشروع الإسلامي هو مشروعنا الذي نؤمن به وإليه ننتهي وفي سبيل 
سيادته ببلادنا نجاهد والذي لا نكره عليه أحدًا ققرآنتا الكريم يعلمنا”" أنه: لا واه 
فى الذين 4 1 البقرة: 55؟ ]. 

وقال تعالی: « مر اليك ارس روہ بای ووب ليق بره على أل كله وك 
باه شهدا 4 [ الفتح: ۲۸ ]. 

وظهور الإسلام على الدين كله» هو ما نؤمن به انطلاقًا من القرآن الكريم» 
ومن الواقع الذي جعل لهذا الدين جاذبيته المشهودة حتى مع استضعاف أهله. 
وهذا الظهور معناه: ظهور الحلول والنماذج الإسلامية في عالم الإسلام أولاء ثم 
تأثيراتها وإشعاعاتها التلقائية بامتياز النموذج والقدوة في إطار التفاعل الحضاري 
لق الا 

وكان هذا الباب درس وتحليل للمقومات القكريةء أي المناهج التي يقوم 
عليها مشروع النهضة لدى الاتجاهين: الحداثي العلماني» والتجديدي الإسلامي» 
أما انعكاس هذه المناهج على الواقع الاجتماعي سواء أكان المجتمع الإسلامي: 
الأسرة والدولة والوطن» أم على مستوى المجتمع العالمي ومتغيراته الدولية» فهذا 


(١)الابق:(‏ ص ٠١٤‏ ). 
(۲) انظر: د. عمارة: في فقه المواجهة (ص 1715 ). 


اا 
المقومات الاجتماعية للنهضة 


۳Y 


كانت الأبواب السابقة تمثل أصول الرؤية المنهجية لمقو مات النهضة الحضارية» 
على مستوى الأصول الاعتقادية ( الخطاب المؤسس غا مسو الأول 
الثقافية ( المدرسة الفكرية ) وعلى مستوى الأصول الفكرية ( مناهج التجديد ). 

أما هذا الباب فهو يمثل فروع الرؤية المنهجية؛ بمعنى أن المجتمع هو المجال 
التطبيقي - في الحاضر والمستقبل - للمشروع النهضوي؛ فإذا كانت المقومات 
أو الأصول الثلاثة الأولى تمثل الجانب التنظيري؛ فإن المقومات الاجتماعية تمثل 
الجانب التطبيقي. 

لهذا جاءت الدراسة في هذا الباب شاملة للمجتمع عموماء على مستوى الدولة 
بصفة عامة ( بمعنى النظام المدني الاجتماعي )؛ وعلى مستوى مکونات المجتمع 
المدني: المواطنةء الأسرة ( المرأة ). 

وكذلك على مستوى المجتمع العالمي من حيث علاقة العالم بالدول الإسلامية 
( العولمة ) ومن حيث المتغيرات الدولية ذات الأبعاد الفلسفية الصدامية. 

لهذا جاءثت معالجة تلك القضايا في فصلين: 

أولهما: موقف الفكر العربي المعاصر من فلسفة العلاقة بين الإسلام والحياة 
الاجتماعية؛ من حيث تطورات هذا الموقف. وأثرها على الفكر الإسلامي المعاصرء 
وتَبلُور موقف الاتجاه الإسلامي الحضاري دفاعا عن الموقف الإسلامي. 

وفلسفة حقوق الإنسان على مستوى المواطنة» وتحرير المرأة» ثم أثر العولمة 
على الحياة الثقافية والاقتصادية في العالم الإسلامي والموقف منها. 

والآخر: موقف الفكر العربي المعاصر من فلسفة صدام الحضارات من حيث نشأتها 
في الغرب والأبعاد المكونة لهاء وموقف الخطاب العلماني منهاء ثم موقف اتجاه الإسلام 
الحضاري مع التعقيب النقدي التركيبى - المقارن - على كل فصل على حدةٍ. 


۳۹4 


القَضِل ادل 


فلسقة العلاقة بين الإسلام 


والحياة الاجتماعية في 
الفكر العربي المعاصر 


توطئة: 

يعد الإسلام بوصفه المنهج الشامل والمتجدد.ء الأساس الرئيس الذي يقوم عليه 
مشروع النهضة لدى الاتجاه الإسلامي في الفكر المعاصر» على مستوى التشريع» 
والنظم الاجتماعية والسياسية والاقتصادية» وعلى مستوى تمدين المجتمع من حيث 
حقوق الإنسان الخاصة بالمواطنة» وحقوق المرأة. 

لهذاء فإن دعوى الفصل بين الدين والدولة» ليست مجرد دعوة إلى قصل 
مجموعة معينة عن الدين؛ بل هي تشمل فصل الدين عن مشروع النهضةء فهي ليست 
قضية شعائر الإسلام وعقائده وعباداته» بل هي قضية: « مكان الدين في المشروع 
الحضاري المنظم للعمران »'. 

ولمعالجة تلك القضية جاءت الدراسة في هذا الفصل على ثلاثة مباحث: 

الأول: فلسفة العلاقة بين الإسلام ونظام المجتمع» من حيث تطور الموقف 
الحدائي العلماني في الفكر المعاصرء وأثر دعاواه السياسية على مشروع النهضة» 
وموقف الاتجاه الإسلامي منهاء ثم نظرية الاتجاه الإسلامي من تلك القضية. 

والثاني: فلسفة حقوق الإنسان في الفكر العربي المعاصر» من حيث الأبعاد 
الفكرية لفلسفة المواطنة» ثم الأصول الفلسفية لفلسفة تحرير المرأة لدى الاتجاه 
الحداثي العلماني» ولدى الاتجاه الإسلامي. 

والثالث: موقف الفكر العربي المعاصر من فلسفة العولمة» من حيث تطور 


)١(‏ محمد عمارة: معركة الإسلام وأصول الحكم ( ص ه ): ططى ( 1418اه/ ۱۹۹۷م )ء دار الشروق» 
القاهرة. 


.بم س بي سب المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
وسائلها في المجتمع الإسلامي» وموقف الاتجاهين: الإسلامي والحدائي منها. 

مع ملاحظة ننا أدرجنا دراسة قضية العولمة ضمن الفصل الام بالمجتمع 
المدني الإسلامي؛ لأن للعولمة انعكاساتها على المجتمع ذات أثر واضح» أما فلسفة 
صدام الحضارات فهي ذات طابع خاص له تداعياته من داخل المشروع السياسي 
الغربي تجاه قضايا محددة ذات طابع سياسي ديني - كما سيأتي بيانه في موضعه 
بمشيئة الله تعالى. 


2 عند 


المقرمات الاجتاعية للنهضة )١(‏ س سسس إ لل 


علص في صخي كر 
ليحت الول 


فلسفة العلاقة بين الإسلام ونظام المجتمع 
في الفكر العربي المعاصر 
O‏ المطلب الأول: 


تطور الموقف الحدائى العلمانى من قضية 
العلاقة بين الإسلام ونظام الحياة الاجتماعية: 


هل توقفت الدعوى العلمانية عن مجرد القول بفصل الإسلام عن السياسة؛ لأنه 
لم يكن في عصر النبوة « ثمة حكومة ولا دولة ولا شيء من نزعات السياسة ولا 
أغراض الملوك والأمراء“"؟ أم أنه حدث تطوير لهذه الأطروحة والتجربة التي بنيت 
عليهاء وهي الاستلهام لنتائج الصراع بين رجال الكنيسة والمجتمع في عصر النهضة 
في أوربا؟ 

في الفكر العربي المعاصر يلاحظ توظيف التجربة الغربية وآراء رواد الحركة 
العلمانية العرب في مشروع النهضة في الفكر المعاصرء وهذا التوظيف قام به 
العلمانيون العرب بما يتناسب مع النزعات الفكرية التي ينتمون إليها: 

فالماركسيون: يوظفون تلك المقولة للتكريس للفلسفة المادية فى تفسير الكون 
والخلق و الاه رفن اللنادية الد لي رشي ر التاريخ وفق النادية تاريخ ويعانوت 
أن الذي سقط هو التطبيق السوفيتي للاشتراكية أما أسس الماركسية - وهي المادية 
الجدلية والمادية التاريخية - فإنها علم لا يراجم ولا يلحقه السقوط. 

أما الليبراليون: فهم يوظفون تلك المقولة في التكريس للقيم الليبرالية في 
الحرية والمساواه» وللنظام الاقتصادي الرأسمالي الذي يقوم على أن تكون وسائل 


)١(‏ علي عبد الرازق: الإسلام وأصول الحکم ( ص ٠6 ٠١١١۱٤۸‏ ۲۰۰۷م )ء تقديم: د. جابر عصفورهء اشيئة 
المصرية العامة للكتاب» القاهرة. 


6١ سسس المقومات الاجتاعية للتهضة(‎ ۳٢ 
الإنتاج ملكا لغير من يعملون فيهاء ومن أهم خصائصه التنافس الحر لتحقيق أكبر‎ 
ربح ممكن”'.‎ 

وما يهمنا الآن هو الأبعاد الاجتماعية المرتبطة ب « فصل الإسلام عن السياسة » 
أما الأبعاد الاقتصادية فقد جعلنا لها موضعا خاصا في هذا الفصل. 

يذهب محمد عابد الجايري إلى أن هناك ثلاثة اتجاهات حول سؤال النهضة 
في القرنين الماضيين. ما زالت تتكرر بصورة أو بأخرى إلى اليوم» وهي أن النهضة 
والتقدم - اليوم - تكون ب: 

١‏ - تبني الحداثة الغربية والقطيعة مع عصر الانحطاط وما قبله من العصور 
العربية الإسلامية. 

۲ - الرجوع إلى سيرة السلف الصالح والاقتداء بها. 

۳ - التوقيق بين الموقفين السابقين بما لا يتناقض مع قيمنا الدينية والحضارية» 
وما يساير العصر الحاضر ومتطلبات التقده'". والجابري يعتمد أطروحة الاتجاه 
الأول ويعلن في صراحة ووضوح أنها هي الصيغة المعتدلة التي يعتمدهاء وبنصه هو: 

« تتلخص أطروحة الموقف الأول فى القول بضرورة الأخذ بالحداثة الأوربية 
في مختلف الميادين السياسية والاقتصادية والاجتماعية وصرف النظر تماما عن 
الماضي العربي الإسلامي وما خلفه من تراث ينتمي إلى العصور الوسطى التي هي 
مرحلة مضت وتجاوزها التطور وغني عن البيان القول: إن هذه الصيغة المعتدلة التي 
نعتمدها هنا تعبر عن موقف عام يشترك فيه جميع أولئك الذين ينخرطون في هذا 
الاتجاه بصورة أو بأخرى.. »". 

ومادام الجابري قد أعلن القطيعة أو النظر تماما عن الماضي العربي الإسلامي. فإنه 
كان عليه ألا يتحدث عن عصر النبوة والقرآن, إلا أنه بمنظوره الحدائى ذهب إلى أنه 
ليوج علاقة بين النين ونظء الحياد السسياسية والالجتماعية وبا انراد القارن للفكر 


(1) انظر: محمد عمارة: الإسلام والآخر مَّن يعترف يِمَن؟ ومن ينكر مْن؟ ( ص ٠١‏ )ء ط؟, الشروق الدولية 
( ۴ه / م ) القاهرة. 

(؟) الجابري: المشروع النهضوي العربي ( ص ٠١١‏ ). 

(؟) انظر: السابق ( ص ٠١۲۲‏ ). 


المقومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ ببب لل لو 
السياسي لدى محمد عابد الجابري في مشروعه الفكري للنهضة في جميع مؤلفاته» 
ومقارنتها بما كتبه الأستاذ علي عبد الرازق في مؤلفه: ‏ الإسلام وأصول الحكم » 
وجدت أن الجابري يتبنى كل ما ذهب إليه علي عبد الرازق» بل إنه طور أطروحة 
عبد الرازق وخرج بالجزء الثالث من مشروع نقد العقل العربي الموسوم ب« العقل 
السياسي العربي “"“ والكتاب المتتم له: « الدين والدولة وتطبيق الشريعة ». 

- ففي حين يذهب علي عبد الرازق إلى أنه: 

ليس القرآن وحده هو الذي يمتعنا من اعتقاد أن النبي ية كان يدعو مع رسالته 
الدينية إلى دولة سياسيةء وليست السنة وحدها هي التي تمنعنا من ذلك: ولكن مع 
الكتاب والسنة حكم العقل وما يقضي به معنى الرسالة وطبيعتها ». . 

- نجد أن الجابري يذهب إلى أن: 

« ليس في القرآن ما يفيد بصورة واضحة أن الدعوة الإسلامية دعوة إلى إنشاء دولة 
أو ملك أو إمبراطورية 96. 

ولا شك في أن القرآن يؤكد على أن من مقاصد الدعوة الإسلامية الدعوة إلى 
إنشاء دولة» ولكنها ليست دولة ملك قهري جبري» بل هي دولة رئاسة قائمة على 
الاختيار والشورى؛ لذلك فهي ليست دولة إمبراطورية تهدف إلى التوسع والهيمنة 
الاقتصادية» ولكنها دولة دعوة تقوم على الحرب الدفاعية المشروعة» والدعوة 
بالحكمة والموعظة الحسنة. 

- وكما يذهب علي عبد الرازق إلى أنه: 

لا يوجد بين دفتي المصحف: « أثر ظاهر أو خفي لما يريدون أن يعتقدوا من صفة 
سياسية للدين الإسلامي» ثم... أحاديث النبي بلا ... .٩‏ 

لهذاء فإنه « لا بد في استقامة الأمر لأمة متمدينة سواء أكانت ذات دين أم لا دين 


)١(‏ راجع: العقل السيامي العربي محدداته وتلياته ( ص 0 ) ما بعدهاء ( ص ۲۳ ) وما يعدهاء ( ص ۳۹۳ )ء 
وقارن: علي عبد الرازق: الإسلام وأصول الحكم ( ص ٤٩‏ ) وما بعدهاء ( ص ٩۷‏ ) وما يعدهاء ( ص )١5١‏ 
وما يعدهاء 

(۲) !لإسلام وأصول الحكم ( ص ۱٤۸ ۵٤۷‏ (. 

(۳) الدين والدولة وتطبيق الشريعة (ص .)۷٠١۷١‏ 

(:) الإسلام وأصول الحكم ( ص .)١44‏ 


وبيب سي يي لبي ليلس المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
لها... من حكومة تباشر شؤونها وتقوم بضبط الأمر فيهاء قد تختلف أشكالها 
وأوصافها بين دستورية واستبدادية» وبين جمهورية وبلشفية وغير ذلك... ». 

- نجد أن الجابري يذهب إلى أنه: ‏ ليس هناك نص في القرآن يلزم المسلمين 
بنوع معين من الحكم أو ينهاهم عن نوع معين من الحكم »”. 

وهذه مجرد نماذج فقط تبين أن كتاب الإسلام وأصول الحكم من المكونات 
الجوهرية لعقل الجابري فى مشروعه النهضوي» كما سيلاحظ من خلال التحليلات 
القادمة» التي توضح مدى انعكاس هذه القضية على تشروع النهضة في جمالته: 

إذنء فما هو النظام السياسي الذي يقبل أن يوصف بأنه إسلامي ويكون في 
الوقت نفسه متلائمًا مع ظروف عصرنا ( الحداثة ) ومستجييًا لحاجاته واتجاه 
تطور التاريخ؟! 

- يذهب الجابري إلى أنه: 

» لا يكفي أن يقال: إن الحكم في الإسلام مبنٌ على الشورى » وعلى « العدل‎ ١ 
الإخاء »... إلخ» فجميع الديانات وجميع المذاهب السياسية والاجتماعية‎ ١ وعلى‎ 
ترفع شعارات من هذا التوع لسبب بسيط هو أنها شعارات تعبر عن قيم إنسانية خالدة‎ 
."» ومَثّل علياء يتطلع البشر جميعًا في كل وقت إلى تحقيقها‎ 

وبما أنه ليس هتاك: « لا في القرآن ولا في السنة نص تشريعي ينظم مسألة الحكم... 
فإن المسألة برمتها قد بقيت تنتمي إلى جنس المسائل التي يصدق عليها قوله بلا 
« أنتم أدرَى بشؤون دنياكُم e‏ فهي إذن متروكة للدراية الأجها , 

وما دامت مسألة الحكم ليس فيها نصوص شرعية فهو يرى أن « المصلحة العامة 
التي تقتضيها ظروف العصر هي المرجع» والحُلقية الإسلامية هي الموجه» والتجربة 


.)۷٠١۷١ الدين والدولة (ص‎ )۲( .)5١ السابق ( ص ۸۹ء‎ )1١( 

(") الدين والدولة وتطبيق الشريعة ( ص 77). 

(4) جزء من حديث: أخرجه مسلم على اختلاف في اللفظ: كتاب الفضائلء باب وجوب امتثال ما قاله شرعًا 
دون ما ذكره َة من معايش الدنيا على سبيل الرأي ( 1813/4 )ء الحديث رقم ( ۲۳٠۳‏ )2 وأخرجه الالباني: 
في صحيح وضعيف الجامع الصغير وزياداته ( 780/1 ) حديث رقم 7108 )) وقال الألباني: صحيحء ( وهو 
يتكون من مجلد واحد ). 

(5) الدين الدولة وتطبيق الشريعة ( ص 78). 


المقومات الاجماعية للتهضة )١(‏ س ت ول۷ 
التاريخية للأمة هي موطن العبرة والاعتبار »“. 

إذن» فما منشأ الاختلاف في المسألة في الفكر العربي؟ يذهب الجابري إلى أن 
العوامل الأولى المحدودة لثنائية الدين والدولة - أي: الفصل بينهما فى المرجعية 
العربية العلمانية النهضوية - ثلاثة هي: ٠‏ 

أ- استلهام التجربة الدينية الأوربية. 

ب - مشكلة الطائفية الدينية. 

ج - ربط النهضة بالفصل بين الدين والدولة”". 

وهذه العوامل الثلاثة السابقة - لدى المرجعية العلمانية - تختلف عن تلك التي 
تحدد العلاقة بين الدين والدولة فى المرجعية الإسلامية» فلما كانت النهضة قد بدأت 
بظهور الإسلام فإن هذه المرجعية ؛ قربط بين التمسك بالدين وبين النهضة؛ ربط علة 
بمعلول وشرط بمشروط تمامًا مثلما يربط الفكر العربي داعية العلمانية بين فصل 
الدين عن الدولة وبين التهضة ربط علة بمعلول 6 ©. ٠‏ 

لذا فهو يرى أن مشكلة الدين والدولة في الفكر العربي الحديث» مشكلة مزيفة 
لأنها تخفي مشكلة حقيقية أخرى وراءها و مشكلة الطائفية في بعض الأقطار 
العربية» وغياب الديمقراطية السياسية والاجتماعية في الوطن العربي كله”". 

وللتخلص من هذا الزيف الناتج عن ثنائية العلاقة بين الدين والدولة فهو يذهب 
إلى أنه يجب: 

« الفصل بين مشكلة العلاقة بين الدين والدولة ومشكلة النهضة والتقدمء والنظر 
بالتالي إلى كل واحدٍ منهما على أنه مشكل مستقل بذاته يخضع لتغيرات عديدة من 
بينها.. التركيب الاجتماعي ونوع العلاقات الاجتماعية الاقتصادية السائدة» ونوع 
السلطة السياسية وطبيعتها... على ضوء المعطيات الواقعية الخاصة بكل بلد عربي 
على حدة ٩‏ . 

ومن خلال النص السابق يلاحظ أن الجابري يهدف إلى مقاصد ومهمات متعددة 


.) ٩۷ انظر: السابق ( ص‎ )۳١۲( .)۷٤ السابق ( ص‎ )١( 
.) ۹۸ انظر : السابق ( ص‎ )٥( .)١١١ انظر: السابق ( ص‎ )٤( 


5 المقومات الاجتهاعية للنهضة ١(‏ ) 
فى وقت واحد: 

أ - الفصل بين الدين ومشكلة النهضة؛ أي: الفصل بين الدين ومشروع النهضة 
لتكريس الحلول العلمانية الماركسية التى يتبناها. 

ب - الفصل بين الدولة ومشكلة النهضة؛ لأنها تعاني من عدم وجود ديمقراطية 
فى كل البلدان العربية كما يدّعي. 

ج - التكريس للمنطلقات الماركسية بالعمل الفكري من خلال استغلال متغيرات 
التركيب الا جتماعي» ونوع العلاقات الاجتماعية الاقتصادية السائدة. 
الخطاب العلماني القديم الذي وقف بالمسألة عند حدود الفصل بين الدين والدولة» 
لينطلق إلى مرحلة أكبر هي الفصل بين الدين والحياة الاجتماعية» والوصل لتلك 
الحياة الاجتماعية بالحداثة الغربية الماركسية. 

أما من حيث اتفاقه مع المنطلقات العلمانية” في رفض النظام السياسي الإسلامي؛ 
فهو يذهب إلى فصل الدين عن السياسة» « بمعنى تجنب توظيف الدين لأغراض 
السياسة. باعتبار أن الدين يمثل ما هو مطلق وثابت بينما تمثل السياسة ما هو نسبى 
ومتغير. السياسة تحركها المصالح الشخصية أو الفئوية؛ أما الدين فيجب أن ينره عن 
كل ذلك 004 

وكذلك يؤيد الجابري المنطلق العلماني الذي يدعي أن النظام الإسلامي يتناقض مع 
حقوق الأقليات الديتية» « وبكيفية خاصة حقها فى ألا تكون محكومة بدين الأغلبية» 
وبالتالي فالعلمانية على هذا الاعتبار.. تعني بناء الدولة على أساس ديمقراطي عقلاني 


حقوق الإنسان في الفكر العري دراسات في نصوصء تحرير: سلمى الخضراء الجيومي» طا ( ١٠٠5م‏ )» 
مركز درامات الوحدة العربية» بيروت 
(۲) الدين والدولة وتطيق الشريعة ( ص5١١»‏ 11¥{ 


المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ س اس للل 
وليس على أساس الهيمنة الديئية ». 

ومادام النظام الإسلامي يؤدي إلى التوظيف السياسي للدين» وإلى الفتنة الطائفية - 
كما تزعم العلمانية - فما الحلول النهضوية التي يقترحها الجابري للخروج من هذه 
المشكلات؟ 

أ - يذهب الجابري إلى ضرورة استبعاد شعار « العلمانية » من قاموس الفكر 
العربي وتعويضه بشعاري ١‏ الديمقراطية » و« العقلانية »؛ لأنهما يعبران تعبيرًا مباشرًا 
عن مشكلات المجتمع العربي» فالديمقراطية تعني حفظ الحقوق - حقوق الأفراد 
وحقوق الجماعات - والعقلانية تعني الصدور في الممارسة السياسية عن العقل 
ومعاييره المنطقية والأخلاقية» وليس عن الهرى والتعصب وتقلبات المزاج. 

ب - إحلال الإسلام المكانة التي يجب أن يحتلها في النظرية والممارسة”". 

ويتحدد دور ١‏ الإسلام » في مشروع النهضة وفي الفكر السياسي» في رأي 
الجابري» من خلال قوله بالمصلحة - كما سبقت الإشارة - ومن خلال ما وصفه 
ب 3 الخلقية الإسلامية “في ميدان الحكم والسياسة فهو يرى أن: العناصر الأساسية 
في هذه الخلقية» التي يجب التماسها في عصر النبوة هي: 

أ- الشورى: فهي خخصلة من الخصال الحميدة؛ مثل الإيمان باللّه وتجنب الكبائر 


وإقامة الصلاة. 
ب - المسؤولية: وهي ليست من اختصاص شخص بمفرده؛ بل هي موزعة في 
ج - اعتبار الشؤون التي لم يرد فيها نص من جملة ما يدخل في قوله ويهِ: « أنتم 
أدرى بشؤون دنياكم ۲ . 


وكنا نود أن نتفق مع الجابري في رأيه السابق» غير أن الأمر على خلاف ما يظنه 
القارئ - لآرائه - لأول وهلةء فهو يستخدم كلمة « خلقية ! ولم يستخدم كلمة مبادئ 
أو تشريعات؛ لأنه لا يرى في النصوص القرآنية التي جاءت عن الشورى والمسؤولية 
(1) السابق ( ص ٠١۲‏ - ١١١)۔‏ 


(۲) انظر: حوار المشرق والمغرب» ( ص 55 ) وما بعدهاء والدين والدولة ( ص .)١١١ ١١۳‏ 
(۳) انظر: السابق ( ص م4 49 1121314). )٤(‏ سيق تم رجه. 


۳۷۸ بي يبي بيسح المقومات الاجتاعية للنهضة(١)‏ 
سوى أنها مجر د أخلاق بالمفهوم الفلسفي العام للأخلاق» فهو كما يشرح لناء يستعمل 
كلمة حَلقية؛ لأن « النصوص التي تقرر تلك المبادئ» ليست نصوصا تشريعية أو على 
الأقل اعتبرت وتعتبر كذلك» وهتاآما يجثل الاجتهاد في شؤون الحكم واسعا غير 
محدود إلا بحدود المثل العليا التي يقررها الإسلام ». 

نعم إن الاجتهاد في شؤون الحكم واسع» ولكن في ظل الأسس والمبادئ التشريعية 
العامة في القرآن الكريم والسنة التشريعية؛ فهي تشريعات وليست مجرد أخلاقيات. 
0 المطلب الثاني: 
ثر الدعاوى العلمانية السياسية في مشروع 
النهضة وموقف الاتجاه الإسلامي منها: 


ولما تنطوي عليه دعاوى الخطاب الحداثى - لدى الجابري - من مخاطر مؤداها: 
أنه يهدف إلى فصل الدين بوصفه المنهج الحضاري المتجدد - الصالح لكل زمان 
ومكان - عن الحياة الاجتماعية في كافة مجالاتهاء فإننا نرفض كل ما يذهب إليه حتى 
ا ا ا في النظرية 
والممارسة «١‏ لأنه يفهم الإسلام من منظور آخر ولديه للوسلام م ار کا 
سيأتي بيانه - فلما تنطوي عليه دعاواه - نقوم بتفكيكها ونقدها - على التحو التالي: 

أولا: دعوى أن القرآن ليس فيه نصوص تأمر بنوع من الحكم معين أو تنهي عن نوع 
من الحكم معين» وأنه ليس فيه الدعوة إلى إقامة دولة: 

لا شك في أن هذه دعوى يفهم منها إمكانية تبني أي نظام للحكم كما يفهم من 
مقولة علي عبد الرازق: استبدادية أو جمهورية أو بلشفية©. 

وقد تبتى الجابري هذه الفتوى وذهب بها مذهبًا قصيًا كما - سيأتي بيانه - غير أن 
الذي يعتينا هنا هو دحض تلك الدعوى.. 


.)١٠١ ١١۶ الدين والدولة ( ص ۸۹). (؟) الدين والدولة ( ص‎ )١( 

() الإسلام وأصول الحكم ( ص 5١‏ )ء والبلشفية: مذهب قائم على إبطال الملكية الفردية» وجعل الصناعة 
والتجارة والزراعة مشاعة بين الناس» وأن يجري هذا التقسيم بمقتضى قانون عام» ثم هي ترمي إلى قلب نظم 
سائر الحكومات أيّا كانت» وهذا المبدأ الذي يتاقض مبادئ الإسلام يرفضه الفقهاء شكلا للحكومة الإسلامية» 
انظر: الشيخ محمد الخضر حسين: نقض كتاب الإسلام وأصول الحكم ( ص 5188 ). 


المقومات الاجتاعية للنهضة ( ١‏ ) ۳۷⁄۹ 


فالقرآن أمر بنوع من الحكم معين هو الحكم بالعدل في قوله تعالى: ‏ إِنَّأفَه يأمركم 
أن توا المت إل أَهْنِهًا وَإِدَا حَكُمْتم بَْنَ الاس أن توا مدل 4 1 النساء: 8ه ]. 

وإن كانت هذه صفة للحكم» والمدعي يقصد نوع المصدرء ففي قوله تعالى: وَأ 
اکم ينتجم يما أل أله ول َنيح هوام Q‏ [ المائدة: ٤۹‏ ] جوابًا شافيا. 

وإن طلب المدعي نوع الأحكام التي نهى عنها القرآن؛ ففي قوله تعالى: 9 أَفَحَمْمْ 
هة بون ومن حن ون أ كا قوم يوقو © [ المائدة: ٠١‏ ]. 

وإن كان المدعي لا يقصد بالحكم: القضاء"» ويقصد أن القرآن يخلو من آيات 
توضح نوع النظام الذي يقوم عليه الحكم أهو جمهوري أم استبدادي أم بلشفي 
أم ماركسي» فإن ذلك يدل على أن المدعي جانبه الصواب في فهم مقاصد القرآن 
والسنة من حيث: 

أن قوله تعالى: ا اعا اَن اسر يعوا اه وآیلیمو لول وول لأ متك 4 [ النساء: ٠۹‏ ] 
وأضرابه يدل على أن: « النظر في وجه الأمر بإطاعة أولي الأمر يقتضي وجو ب إقامتهم» 
فالق رآن لم يصرح بحكم الإمارة العامة اكتفاءً بما بثه في تعاليمه من الأصول التي ينها 
السنة ويرجع إليها الراسخون في العلم عند الحاجة إلى الاستنباط.. »". 

هذا عن وجوب إقامة الحكم الإسلاميء أما تفاصيل هذه الحكومة: « عنيت 
الشريعة في الأكثر بتفصيل ما لا تختلف فيه مصالح الأمم ولا يتغير حكمه بتغير 
الزمان والمكان وهو ما يرجع إلى العقائد والأخلاق ورسوم العبادات» ثم جاءت 
إلى قسم المعاملات والسياسات فأتت على شيء قليل من تفاصيله وطوت سائره في . 
أصول عامة لحِكّم ثلاث: 

١‏ - أن أحكام هذا القسم تختلف بحسب ما يقتضيه حال الزمان وتطور الشعوب 
فإذا وقعت الواقعة أو عرضت الحاجة نظر العالم في منشئها وما يترتب عليها من أثر» 
واستنبط لها حكمها بقصد ما تسعه مقاصد الشريعة ومبادئها العليا. 

؟ - أن وقائع المعاملات والسياسات تتجدد في كل حين» والنص على كل جزثية 
غير متيسر» علاوة على أن تدوينها يستدعي أسفارًا لا فائدة للناس في كلفة حملها. 
)١(‏ مسجم ألفاظ القرآن الكريم: مجمع اللغة العربية بالقاهرة )71١ /١(‏ وما بعدها. 

(۲) الشيخ: محمد الخضر حسين: نقض كتاب الإسلام وأصول الحكم ( ص ۲۸١‏ ). 


) ١ ( المقومات الاجتاعية للنهضة‎ FA 


- أن الشريعة لا تريد أسر العقول وحرمانها من التمتع بلذة النظر والتسابق في 

مجال الاجتهاد. 

فإذا كانت الأحكام والنظم تفصل على ما تقتضيه حال الشعوب» وكانت وقائع 
المعاملات والسياسات لا تنقضي» وكان شارع الإسلام يراعي حق العقل ولا يريد 
حصره في دائرة ضيقة» فهل من العقل أو من الصواب أن يقول قائل: لماذا لم يتحدث 
النبي ية إلى رعيته في نظام الملك وقواعد الشو IS‏ 

إذن» القول بآن « ليس هناك نظام للحكم شرع له الإسلام ‏ يجب أن يكون 
معناه: ١‏ ليس في الشريعة الإسلامية نظام حكم معين محدد التنفاصيل» وإنما جاءت 
الشريعة الإسلامية في هذا المجال بالقواعد العامة فحسب »!". 

فالقرآن قد اشتمل على جملة من المبادئ السياسية اشتملت على العدل في 
الحكم» والشورى» والوحدةء والأخوة» والتضامن» والتعاون في كل أعمال الخيرء 
وولاية الأمرء والطاعة» والقضاء والدفاع» والجهاد.. إلخ» وهو في مجموعه قانون 
تناول تنظيم شؤون الحياة الاجتماعية من كل وجوههاء واحتوى أيضًا على قوانين 
للحرب والسلام» وهذه من أخص أمور السياسة» وخوطبت به أمة متحدة تؤمن به 
ذات كيان خاص» 

أما في السنة النبوية فقد وردت أحاديث صحيحة ذُكِرٌ فيها الخليفة والإمام والبيعة 
والأمير» وقد جاءت في أغراض متعددة ومعان مختلفة” مثل قوله وَك: « كلكم راع 
وكلكم مسؤول عن رعيته فالإمام الذي على الناس راح وهو مسؤول عن رعيته والرجل راع 
على آهل بيته ومسؤول عن رعيته »!© وغيرها كثير من الأحاديث ی 


.)۴۳۷١ السابق ( ص 3121586). (۲) الجابري: العقل السيامي العري ( ص‎ )١( 
3 طا ( ۷١٤١ه/ م‎ ) ٠١9 محمد سليم العوا: في التظام السياسي للدولة الإسلامية ( ص‎ )۳( 
دار الشروقء القاهرة.‎ 

(4) انظر : د. عمد ضياء الدين الريس: النظريات السياسية الإسلامية ( ص ٠٠١١‏ ). 

(0) الشيخ: محمد الخضر حسين: نقض كتاب الإسلام وأصول الحكم ( ص .)181١‏ 

(1) أخرجه: مسلم في صحيحه: كتاب الإمارة» باب: فضل الإمام العادل وعقوبة الجائر والحث على الرفق 
بالرعية والنهي عن إدخال المشقة عليهم ( 7/ ١509‏ )» الحديث رقم ( ۱۸۲۹ ). وأخرجه الألباني في صحيح 
وضعيف الجامع الصغير وزياداته ( ص ۸۷۰١‏ )» حديث رقم (2594). 

(۷) راجع: الشيخ: محمد الخضر حسين: نقض كتاب الإسلام وأصول الحكم ( ص 14١‏ ) وما يعدها. 


المقومات الاجتماعية للنهضة ١(‏ ) 

الخلط العلماني بين المرجعية ونظام الحكم: لا يعترض محمد عمارة على 
ما ذهب إليه العلمانيون - وغيرهم من الإسلاميين - إلى أن الإسلام لم يحدد للحكم 
الإسلامي نظاما بعينه؛ بل إنه يذهب إلى أن كل النظم هي وضع بشريء واجتهاد 
إنساني» وإنجازات مدنية؛ ولذلك فهي متغيرة ومتطورة دائما وأبذاء أما الوضع الإلهي 
الثابت فهو المبادئ» وترك للبشر الاجتهاد في إبداع النظم التي تقترب بهذه المبادئ 
من الحدود القصوى للفعل والفعالية في الممارسة والتطبيق'". 

ولكن هل معنى أن كل اطم وضعية بشرية إنسانية يسوّغ القول بأن جميع النظم 
متساوية؛ إسلامية كانت أو غير إسلامية"» أو يبيح القول بأن الشورى والعدل والإخاء 
لدى جميع الديانات والمذاهب السياسية والاجتماعية قيم إنسانية خالدة ومثّل عليا 
يتطلع البشر جميعًا إلى تحقيقها كما يدعي الجابري”» فتسوى بين الاجتهادات القائمة 
على مبادئ إلهيةء وتلك القائمة على الوضع البشري المنفصل عن نور الوحي. 

وهذه التسوية تؤدي إلى عدم التمييز بين أسس الحكم والنظم الحاكمة في الإسلام» 
والعقائد والفلسفات والأنساق الفكرية؛ لذا فهي تسوية مرفوضة من حيث إن: 

أ - الشورى مبدأ إسلامي وفريضة إسلامية ثابتة ووضع إلهي خالدء والنظام 
المحقق لهذه الشورى وضع بشري متطور» ولکته لا بد من أن يكون كافلًا لتحقيق 
المبدأ الإلهي فيها. 

ب - العدل في الحكم - كذلك - مبدأ إلهي ثابت» والنظام القضائي الذي 
يحقق هذا العدل» وضع بشرى متطورء ولا بد من أن يكون وافيًا بتحقيق المبدأ 
الإلهي ومقاصده. 

ج - فلدينا تظم هي وضع بشري وإنجاز مدني» ولدينا مبادئ إلهية ومقاصد 
شرعية هي مرجعية هذه النظم» وتميز المرجعية في المبادئ والمقاصد هو الذي 
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يقضي بتميّز النظم» لتميز المرجعية“. 

>) م۲٠١۷‎ ( ط۲‎ ») ۱٤۲۰١ انظر: د.حمد عيارة: الدولة الإسلامية بين العلانية والسلطة الدينية ( ص‎ )١( 
دار الشروق.‎ 

(۲) انظر: محمد سعيد العشياوي: الإسلام السيامي ( ص هف ٠١١‏ ), 

(۳) انظر: الجابري: الدين والدولة ( ص 7)» وله أيضّاء العقل السيامي العربي ( ص ٠۷۲‏ ). 

(4)انظر: د. محمد عمارة: سقوط الغلو العلماني ( ص .)١٠۴١ ١١٤١‏ 


۳A۱ 


؟لمبدلعلبعندسعغط_ل .سد المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 

وعلى هذا فليس صحيسًا ما ذهب إليه الجابري من تسوية بين قيم الشورى والعدل 
والإخاء في المذاهب الاجتماعية الوضعية» وفي الأديان السماويةء لتميّر المرجعية 
الإلهية عن ياقي المرجعيات الوضعية. 

فاختلاف المرجعيات واختلاف المقاصد هو الذي يمايز بين النظم والحكومات» 
وكما يعلم الجابري أن المرجعية الاشتراكية لا يحققها ويطبقها إلا نظام اشتراكي 
وحكومة اشتراكية» يقيمها ويبدعها الاشتراكيون لتحقيق مقاصد اشتراكية”2: فكذلك 
الحال مع المرجعية الإسلامية لا يحققها ويطبقها إلا نظام إسلامي وحكومة إسلامية 
يقيمها ويبدعها المسلمون لتحقيق كامل المرجعية لمنهاج شامل للدين والدنيا 
والآخرة» لفروض العين وفروض الكفاية» لنظام الفرد والأسرة والمجتمع» لكل 
سياسات العمران البشري» وللمفهوم المتميز للعدل في الإسلام”". 

ثانيا: دعوى استبعاد النظام الإسلامي في الحياة السياسية خشية الاستبداد والظلم 
باسم الدين". وهي دعوى تقوم على الخلط في مفاهيم الدين والسياسة وطبيعة 
السلطة الديمقراطية: 

١‏ - يديوه الدين: اخترل العلمانيون مفهوع الان من کر هة وریا ونظامًا 
اجتماعيًا وسياسيًا واقتصاديًا صالحًا لكل زمان ومكان» إلى أنه مجرد « إيمان القلب 
وخضوعه خضوعا صادقًا تاما يتبعه خضوع الجسم.. 6 وبتعبير آخر « شأن الفرد 
وحده» فالعلاقة بينه وبين الله علاقة مباشرة تتم من دون توسط وما يحتاج إليه مثل 
هذا المجتمع هو فصل الدين عن السياسة... وإلا فقد جوهره 6©. 

وهذا حصر خاطئ؛ « لأن الدين وضع إلهي يرشد إلى الحق في الاعتقادات وإلى 
الخير في السلوك والمعاملات “" واختزال العلمانيين لمفهوم الدين في العلاقة 


.) 147 (؟) انظر: السابق ( ص‎ .) ٠٤١ انظر: السايق ( ص‎ )١( 

(۳) انظر: علي عبد الرازق: الإسلام وأصول الحكم ( ص 77 ) وما بعدهاء والجابري: الدين والدولة 
( ص۹1٩‏ )؛ وحمد سعيد العشماوي: معالم الإسلام ( ص ۷). 

(4) الإسلام وأصول الحکم ( ص ٠۳۸‏ ). 

(5) انظر: الجابري: الدين والدولة ( ص 1١9703115‏ ). 

(5) د. محمد عبد اله دراز: الدين بحوث ممهدة لدراسة ناريخ الأديان ( ص ٩۳‏ )» ط ۱٤۲۷(۵‏ ه/ ۹١٠۲م‏ )» 


دار القلمء الكريت. 


المقومات الاجتاعية للنهضة TAY ) ١(‏ 


الروحية بين العبد وربه هو أمر مستورد من تعريفات علماء الغرب للدين"» بهدف 
التكريس لنزع « الوظيفة الاجتماعية للدين “عن الحياة» فمفهوم الدين لدى علي 
عبد الرازق والجابري يهدف إلى تحييد الوظيفة الاجتماعية للدين» وهذا لا يتفق مع 
شمول رسالة الإسلام كما سبق بيانه في كثير من المواضع. 

١‏ - مقهوم السياسة: مفهوم السياسة لدى الخطاب الحدائي - وخاصة عند 
الجابري - يقوم على المفهوم الغربي» والسياسة فيه تعتمد على التسبية والتغيّر 
وتحركها المصالح الشخصية أو الفئوية "؛ لهذا فهي تعمل وفق « القانون الطبيعي » 
قانون طبيعة الفرد المؤلفة من الغرائز والنوازع الذاتيةء قانون الأئرة والاستبداد وقهر 
الناس لبلوغ غايات المجد أو الثراء أو التحكو”". وهي لذلك لا تهدف إلا إلى 
شهوات دنيوية» تعتمد على أحكام وضعية بشرية مقياس التشريع فيها هو المنفعة©. 

أما السياسة الإسلامية فهي التي قانونها شرع الإسلام؛ وهو الذي يستمد مبادئه من 
القرآن والسنةء والذي يمكن لأحكامه أن تنمو وتتفرع باجتماع حكمة العقل الفردي 
والجمعي والإرشاد النبوي والغاية الإلهية". 

وقد انعكس مفهوم السياسة بمعناه الدنيوي الغربي على مفهوم المصلحة لدى 
الجابري والخطاب الحدائي عموما كما سبق بيانه في موضع سابق”" بما يغني عن 
عدم لزوم تكراره هناء ففرق كبير بين المصلحة التي يدعي الجابري الاعتماد عليها 
في فلسفة العلاقة بين الدين والحياة الاجتماعية» والمصلحة في الشريعة الإسلامية 
التي تعتمد على ضوابط وشروط وأركان. 

والخلط المتعمد للمفاهيم: الدين» السياسة» المصلحة» يهدف إلى إقصاء دعاة 


(١)انظر:‏ السابق ( ص 55 ) وما بعدها. 

(۲) انظر: مقهومها في السابق ( ص .)٠١١‏ 

(۳) انظر: الدين والدولة ( ص 1١1/3315‏ ). 

(5) انظر: د. محمد ضياء الدين الربس: النظريات السياسية ( ص١۴٠‏ ). 

(۵) انظر: السابق ( ص 197/175 ) (5) انظر: السابق ( ص 1١1717‏ ) 

(۷) انظر: الفصل الأول من الباب الرايع. 

(۸) راجم: محمد اضر حسين: تقض كتاب الإسلام وأصول الحكم ( ص .)۳۸٤‏ 

- د. محمد سعيد رمضان البوطي: ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية ( ص 87 ) وما بعدها. 
- د. محمد سليم العوا: في النظام السياسي للدولة الإسلامية ( ص ٠‏ ) ومابعدها. 


عبوم س يسيس لح المقومات الاجتاعية للنهضة ( ١‏ ) 
المنهج الإسلامي في الإصلاح بدعوى أن « الذين يريدون إقامة سياسة الحكم في 
الدول الإسلامية على أساس من تعاليم الإسلام» يستغلون الدين لتحقيق أهداف 
سياسية» وهذا الرأي والدعوى التي أسّس عليها كلاهما لا يتسق مع منطق الإسلام؛ 
بقدر ما يخالف حقائق تاريخه »'. 

فهل تحت دعوى الخوف لا يأخذ الإسلام مكانه اللائق به في النظام الاجتماعي؟ 

أ- إن ارتباط الأمور السياسية - في المفهوم الإسلامي - بالقواعد الدينية» لا يؤدي 
إلى أن يسيطر « رجال الدين * - أو من يطلق عليهم هذا الاسم - على الحياة السياسية 
في الدولة الإسلامية. 

ب - لذا فمن الواجب أن نتتبه إلى أنه لا يجوز استبعاد علماء الدين أو رجاله من 
ممارسة الحقوق السياسية أو المشاركة في العمل السياسي» بما في ذلك المشاركة في 
تولى مناصب الحكومة كلها بحجة الخوف من أن يسيطر هؤلاء على دفة الحكومة 
الإسلامية. 

ج - علماء الدين مواطنون يجب كفالة كافة حقوق المواطنة لهم» فقد يكون في 
مشاركتهم في العمل السياسي ما يدرأ كثيرًا من المفاسد عن مجالات هذا العمل 
ويقدم القدوة التي تحول دون انطلاق الشباب المسلم المستمسك بدينه نحو الغلو 
الممقوت أو انحرافه في تيار الانحراف العقدي أو السلوكي بما يجره ذلك كله على 
الأمة من ويلات ويوقعها فيه من عثرات”". 

٣‏ - مفهوم الديمقراطية: ويلاحظ تناقض الخطاب العلماني في الدعوة إلى 
الديمقراطية والعقلانية من جهة» والدعوة إلى تحييد علماء الدين عن المشاركة 
السياسية من جهة أخرى. 

ففي حين يذهب الجابري وأمثاله إلى أن « الإسلام السياسي » يؤدي إلى الطائفية 
والحرب الأهلية”"» تكريسا لإقصاء كل من يدعو إلى المرجعية الإسلامية في الحياة 
الاجتماعية» نجده يدعي القول بالديمقراطية التي تعني حفظ حقوق الأفراد وحقوق 


(١)د.‏ محمد سليم العوا: في النظام السياسي ( ص .)١١١‏ 
(؟) انظر: السابق ( ص .)١١١ ١١١‏ 
(۳) انظر: الدين والدولة ( ص ٠٠١‏ ) وما بعدها. 


المقومات الاججاعية للتنيشة  )١(‏ س سسس نإ نو 
الجماعات» والعقلانية التى تعنى الصدور فى الممارسة السياسية”' ( لاعن المرجعية 
الإسلامية ) بل من العقل ومعاييره المنطقية والأخلاقية: ( والعقل لدى الجابري هو 
العقل الحداثي الماركسي ) وليس عن تقلبات الهوى والمزاج ( وهو يصف بذلك 


ولاشك أن الديمقراطية العلمانية تختلف عن الديمقراطية الإسلامية من حيث 
المصدر والمقاصد والغايات: 


أ- الديمقراطية الغربية: مفهوم الشعب والأمة فيها مقترن بفكرة القومية والعنصرية 
ومحصور في حدود جغرافية» ولا كذلك في الإسلامء فالرابطة الأصلية فيه هي وحدة 
العقيدة» ثم وحدة الوطن والأصل واللغة وغيرها. 

ب - أهداف الديمقراطية غير الإسلامية هي أغراض دنيوية أو مادية صرفة بينما 
أغراض النظام الإسلامي تشمل الكل المتوازن من الأغراض الروحية والماديق 
وتنظر في أعمالها إلى الآخرة على أنها الغاية» والتي تؤدي إلى رضوان اللّه» وتجعل 
الدين المقياس الذي تقيس به أعمالها. ۰ 

ج - سلطة الأمة في الديمقراطية الغربية مطلقة وهي صاحبة السيادة حتى وإن 
جاءت ممخالفة للقانون الأخلاقيء أو متعارضة مع المصالح الإنسانية العامة أما في 
الإسلام؛ فإن سلطة الأمة مقيدة بالشريعة: بدين الله الذي اعتنقه والتزم به كل فرد 
منهاء فإرادة الأمة الكلية أحد مصادر القانون إذا اعتمدت هذه الإرادة على ما جاء في 
الكتاب والسنة". 

إذن» فهناك فروق جوهرية بين الديمقراطية الشيوعية”"؛ والديمقراطية 3 الإسلامية )» 
أما ما يدعيه الجابري في ديمقراطيته فهو أمر له مقاصد يأتي الإعلان عنها في موضعها. 

وكذلك يتضح تناقض الخطاب العلماني عندما يكرس لتحبيد علماء الدين أو ذوي 


.) ١١٤ ١١۳ ( انظر: السابق‎ )١( 

(۲) د. عمد ضياء الدين الريس: النظريات السياسية الإسلامية ( ص 2781١‏ 715). 

(۳) راجم: د. محمد عبد الله العري: ديمقراطية القومية العربية بين الديمقراطية الشيوعية والديمقراطية 
الرأسمالية ( ص ٠١5‏ ) وما بعدها ( ص 53 ) وما بعدهاء ط ۲ء وزارة الثقافةء مطبعة لجنة البيان العربيء 
القاهرة ( ١147م‏ ). وهو كتاب قيّم ورائع يحتوي على تحليلات نقدية مقار نة بين الفكر الشيوعي والتصور 
الاجتاعي الإسلامي» ويبدو أن مؤلفه قد اختار هذا العنوان لأبعاد سياسية تخص تلك الفترة. 


) ١ ( المقومات الاجتياعية للنهضة‎ ۳A1 


النزعة الدينية مع إلمامهم وخبرتهم بشؤون التخطيط التنموي وشؤون المال والاقتصاد 
وغيرهاء بحجة الخوف من التوظيف السياسي للدين - يتضح هذا التناقض - في ظل 
دعواهم للديمقراطية» ولكنها لما كانت ديمقراطية شيوعية فهي ترفض مطلقًا مشاركة 
ذوي الروائح الدينية في المشاركات السياسية. 
لهذاء لا يحسبن القارئ المتفحص أنى أقصد من التحليل فى هذا الجانب - لآراء 
الخطاب الحدائي - أني أروج لفئة ايه الفئات التي تتخل الشوارع ميداناء ومن 
الغوغائية وسائل للتغيير لبعض المشكلات الظرفية رافعين شعارات الإسلام وغيرهاء 
كلا ألبتة؛ بل أقصد دحض زعم العلمانيين الذين يتخذون من القول ب ١‏ الإسلام 
السياسي 04" صفة عامة يقصدون بها « الفكر الإسلامي » و« المفكرين المسلمين ٩‏ في 
الفكر الإسلامي الحديث والمعاصرء ويتحدثون عن « رجال الدين » ويقصدون تشبيههم 
برجال الكنيسة في الغرب» ويصفون بذلك كل من يدعو إلى ربط أنظمة ترتيب المجتمع: 
تنمويّاء وتربويّاء وتعليميّاء واقتصاديًا وسياسيا بالمرجعية الإسلامية في الإصلاح. 
فمثلًا نجد الجابري يصف كل المفكرين المسلمين الذين يدعون إلى المرجعية 
الإسلامية في الحياة بأنهم: « تيار الإسلام السياسي »”" ويَحَمَل الإمام محمد عبده 
تبعة تكوين هذا التيار؛ لأنه هو الذي ربط بين الإسلام والسياسة في الإصلاح'”. 
بيد أنى أشك فى أن الجابري حزين على السياسة؛ لأن محمد عبده ربط بيئها وبين 
اليد بل إن ا لمدرسة الإمام محمد عبده يعود إلى عدائه للفكرة الدينية 
الإصلاحية في ذاتهاء وهو ما تمثل في مشروع النهضة لدى محمد عبده وتلاميذه 
الذين ساروا على منهجه تجديدًا وتطويرًا حسب مقتضيات العصر. 
إن محمد عبده في منهجه الذي اعتمد على إصلاح مؤسسات التعليم وأهمها 
الأزهر ودار العلوم» لم يقتصر أثره التنويري على بلاد المشرق فقطء بل امتد إلى 
الجزائر؛ حيث تلاميذه في جمعية العلماء» وإلى المغرب؟ حيث تلاميذه في القرويين 


(1) راجع: محمد سعيد العشماوي: الإسلام السيامي ( ص 7) وما بعدهاء ومحمد أركون: مفهرم الشخص في 
التراث الإسلامي ( ص 194 ). 
(۲) الدين والدولة ( ص .)17١‏ 
() انظر: المشروع التهضوي العربي ( ص 55 ) وما بعدهاء والمخطاب العربي المعاصر ( ص ٠١‏ ) وما بعدها. 


المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ س ت IY‏ 
وفاس كما سبق بيانه في غير موضع”". 

لهذاء فإن مقولة: « الإسلام السياسي » عبارة مغرضة مقصدها تشويه الإسلام» 
وفيها من معاني التلبيس والافتراء على دين الله ما فيهاء فالإسلام حضارة يكل 
معاني الحضارة السامية السامقة العالية وليس مجرد ممارسات أو حركات. والذي 
يتخذ من الإسلام جزءًا مهملا منظومته المتكاملة فلن ينال إلا النقص في عمله؛ لأن 
الإسلام دين كامل شامل عام. 

إذن» فما التطور الذي يومىء إليه عنوان المطلب السابق؟ وما البديل لهذا الدين 
الذي هو مجرد علاقة بين العبد وربه» ومن ثم يجب فصله عن الحياة السياسية..؟ 

إن الجابري أخذ بفتوى شيخه علي عبد الرازق وزاد عليهاء فلم يبحث عن نظام 
للحكومة فقطء بل بحث لها عن عقيدة» فاختار من نّم علي عبد الرازق: « البلشفية “٠‏ 
ومن عقائد الغرب: الماركسية» وبين البلشفية والماركسية وشائج تُمَكّنَ من القول 
أنهما وجهان لعملة واحدة. 

فالجابري يدعو إلى اتخاذ الماركسية أيديولوجيا وعقيدة» ويكرس لمستقبلها في 
الوطن”” العربي الذي هو إسلامي. 

وبنصه هو: ‏ ندعي أن الماركسية ستهيمن على الساحة الفكرية وستكون محركًا 
للصراع الاجتماعي في الوطن العربي مستقبلا.. »27. 

وهذا - في رأيه - لأن الشروط الموضوعية التي تسود مستقبل الوطن العربي 
ستجعل هيمنة الماركسية على الساحة أمرًا ممكنا؛ لأنه « لم تقم بعد نظرية تستطيع 
منافسة الماركسية في هذا الميدان: ميدان تفسير الفقر والظلم الاجتماعي.. :©. 

لهذاء فالجابري يقرر أن « العقيدة التي تستطيع تحريك السواكن الطبقية في هذا 
المجتمع أكثر من غيرهاء العقيدة التي يمكن أن تتحول فيه إلى فعل تاريخي هي تلك 
التي تفسر وضعية ذلك المجتمع تفسيرًا ملموسا معبئّا وكما قلت؛ فليس هناك بعد 


(١)انظر:‏ التمهيد في أول هذا البحث. )١(‏ الإسلام وأصول الحكم ( ص 444 50 ). 
(۳) يدعي الحابري أن خطابه موجه جغرافيًا إلى الوطن العربي» غير أنه يهدف إلى خاطبة كل المسلمين وزعزعة 


.) ١67 وجهة نظر نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصر ( ص‎ )٤( 
.) ٠١۷ السابق ( ص‎ )05( 


۸ يب بس يسبب المقرمات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
0 هذا المجال ما ينافس الماركسية »'. 

لهذاء فليس من العجيب أن يكون من أسس التجديد للفكر السياسي الإسلامي - 
فيما يرى الجابري -: « تحويل العقيدة إلى مجرد رأي ““ ولماذا لا؟ أليس الدين 
مجرد علاقة بين العبد وريه كما يدعي؟! 

إذن» فهي إلى الشيوعية أقرب”"؛ تلك الدعوى الغريبة في ميدان الفكر المعاصرء 
ف5 يعد افد انی وك اوه س عل هذه النشرى:#الفريظ فى ال 
تفريط في المناهج القرآنية التي شرعت لتنظيم المجتمع على مستوى الأسرة والأمة 
والعالم الإنساني» وفي هذا المطلب درس التفريط على مستوى نظام سياسة الأمة» 
وسيأتى - بمشيئة الله - دراسة التفريط على مستوى التكوين الاجتماعى ( الأسرة» 
المو اطنة ) ل الك الانداق العالمي في مواضعه من هذا النابه ادن الله 

ولما قمنا بنقد * الماركسية » في كثير من المواضع في الصفحات السابقة فإننا 
سنقتصر هنا على بیان مدى خطر دعوى تجريد الدين من محتواه النهضوي» فمن 
الحقائق الثابتة أن ضعف الوازع الديني في أي شعب يؤدي إلى طغيان النزعة المادية 
في كل نواحي الحياة وتنظيم الحياة على هدي المادية يمن للأثرة والأنانية في 
النفوس» ويحل عرى الأخلاق عروة عروة» أما إذا انعدم الوازع الديني انعدامًا كليًا 
انطلقت الغرائز البهيمية من عقالهاء ولم يقف حائل بين الإنسان وبين الإقدام على 
تدمير على كل شيء في سبيل تحقيق مآريه”». 

إن أكبر ميزة لخاتم الأديان تركزت في العمل على تنمية الوازع الديني في: 

أ - التوفيق الكامل بين المطالب المادية والقيم الروحية» وتعاليمه وعباداته على 
الوا تعن فلوسن سفوا بالقرت هو اله وا لاال الله عير سيط ابطر 
هذا الشعور على حركات المسلم وتصرفاته» ويكون له رائدًا في كل غدواته وروحاته. 


(١)السابق‏ (ص .)٠١۹‏ (؟) العقل السيامى العري ( ص 37/4 ). 

(۳) راجع: د. محمد البهي: الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعيار الغربي ( ص 771 ) وما بعدهاء 
القاهرةء ( 159١م‏ ). ومحمد عبد الله العري: ديمقراطية القومية العربية ( ص 184 ) وما بعدها. 

(5) انظر: في هذا البحث : المبحث الثالث من الفصل الأول من الباب الأول. 

(0) انظر: د. محمد عبد الله العري: ديمقراطية القومية العربية ( ص ١15"‏ ). 


المقرمات الاج 1 )١(‏ س ن إ4 

ب - وينعكس هذا الشعور على التحرك النهضوي في الحياة» فيتو جه الإنسان إلى 
العمل المنتج بالسعي في مناكب الأرض لاستخراج خيراتها وكنوزهاء وتنمية الحياة 
في الأرض» والشكر لله بإحسان استغلال تلك الخيرات واستخدام ثمراتها فيها أمر 
به من خير وبر وعمل صالح”'. 

- وإذا احتج الماركسيون بأن: « المادية هي التي أنشأت الحضارة الصناعية 
الحديثة» وهي التي آثمرت الاكتشافات والابتكارات الفنية.. وهي التي أتاحت 
للإنسان غزو الفضاء وفتحت للإنسان عصر الذرة »". 

فأقول مع الدكتور محمد عبد الله العربي عندما تحدث إلى ماركس: لايا جابري: 
١‏ لايا ماركس إن العقل البشري هو الذي استحدث كل هذاء العقل البشري الذي امتثل 
لأمر الله في التدبر في الكونء والنظر في مخلوقاته» والكشف عن عظمته باجتلاء 
اسار اعا الل انی روهز لسن ف عاد واا كارل مار كس تل هو 
قبس من نور الله الذي تجحد وجوده. فحجتك يا ماركس مردودة عليك 26" . 

وحججك ونظامك وعقيدتك» يا جابري» مردودة عليك» وإن كنت تزعم أن 
إيهامك بالقول بأن النظام الإسلامي يؤدي إلى شبهة القول ب« الدولة الدينية » فهذ 
أمر ليس فيه شبهة» فالدين شرف لا شبهةء بيد أن للمفهوم الإسلامي للدولة المدنية 
مقامًا آخر في المطلب التالي. 

مع الأخذ في الحسبان أنه تبقى دعوتان لم يتناولهما هذا التعقيب: دعوى 
الاستدلال بحديث: ١‏ أنتم أدرى بشؤون دنياكم »٠‏ والأخرى دعوى: قولهم: إن النظام 
الإسلامي يتعارض مع حقوق المواطتة؛ وسيكون ردهما وبيان الطرح المغاير لهما 
فيما سيأتي من مطالب بمشيئة الله 4# طالبين منه التوفيق والسداد: 
0 المطلب الثالث: 
فلسفة العلاقة بين الإسلام ونظام الحياة 
الاجتماعية لدى اتجاه الإسلام الحضاري: 


لما كان الإسلام دينًا شاملا لكل مناحي الحياة الإنسانية؛ فإنه ليس حكرا على 


.) ١58 (؟ ۳) السايق ( ص‎ .) ٠۴۷ ( أنظر: الايق‎ )١( 


بام س سس المقومات الاجتياعية للتهضة ( ١‏ ) 
وفق القواعد الشرعية» والضوابط التي قررها القرآن الكريم والسنة النبوية» وهذا من 
حقائق الإسلام الذي جاء للناس كافة؛ فقد قال الله تعالى آمرًا رسوله كَل «( هل 


اا الاش إن روڈ آم اجک جیگ اذى کہ ملف الكمنوت الد ل له إل 
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ملم تهتدُورت 4 [الأعراف: ٠١۸‏ ]. 

وفي الفكر الإسلامي المعاصر ارتبطت هذه المسألة بالعراك الفكري الذي دار 
رل له انم الجاكمة ن اعات لش ا م خر نكل ما رجا 
الدين» كما كان حال الكنيسة الغربية في أوربا في عصر تهضتهاء أم هي سلطة علمانية 
متحررة من الروابط والضوابط الدينية والأصول العقائدية؟ 

وقد اجتمع موقف مفكري اتجاه الإسلام الحضاري على أن نظام الحكم في 
الإسلام ليس سلطة كهنوتية» ولا هو سلطة علمانية متحررة من الأصول الدينية؛ 
ولكنه سلطة مدنية إسلامية تعتمد على الأصولء والضوابط الواردة في القرآن والسنّة 
الح غ 

فالإمام محمد عبده يذهب إلى أنه: 


« ليس في الإسلام سلطة دينية سوى سلطة الموعظة الحسنة» والدعوة إلى الخير» 


.)1١ا//١( راجع: الإمام محمد عبده: الأعمال الكاملة‎ )١( 

- الأمير شكيب أ_رسلان: حاضر العالم الإسلامي .)118/1١(‏ 

- علال الفاسى: النقد الذاي ( ص ٠١7”‏ ) وما بعدها. 

عمد اضر حسين: تقض كتاب الإسلام وأضول أنأتكم ( ص 114 ) وما يعدهاء ضمن معركة الإسلام 
وأصول الحكمء للدكتور محمد عمارة» ط١٠‏ دار الشروق؛ القاهرة (۸١١١ه/‏ 14م( 

- د. حمود قاسم: الإسلام بين أمسه وغده» ( ص 114 ) وما بعدها. 

- د. عبد الرزاق السنهوري: فقه الخلافة وتطورها( ص 1١7-7١8‏ )» ترجمة: د. نادية عبد الرزاق السنهوري» 
مراجعة وتقديم: د. توفيق الشاوي» القاهرة» ( 1544م ). 

- د. تحمد ضياء الدين الريسء النظريات السياسية الإسلامية (ص ١9‏ )ء طهء دار المعارف» القاهرة (1935م). 
- الشيخ شاكر: جمهرة المقالات؛ مقال: يوم البحث ( ص 20514 .)11١‏ 

- أبو الحسن الندوي: ماذا تخسر العالم بانحطاط المسلمين ( ص 8). 

- د. محمد سليم العوا: في النظام السياسي للدولة الإسلامية ( ص ٠١١‏ ). 
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والتنفير عن الشرء وهي سلطة حولها الله لأدنى المسلمين يقرع بها أنف أعلاه 
كما خولها لأعلاهم يتناول بها من أدناهم 06". 

وتقرير « مدنية » السلطة السياسية في المجتمع لا يتنافى بحال من الأحوال مع 
الشرع والدين» والإمام محمد عبده يوضح ذلك بأن: « الإسلام دين وشرع» فقد وضع 
حدودًا ورسم حقوقاء ولیس كل معتقد في ظاهر أمره بحكم يجري عليه في عمله» 
فقد يغلب الهوى وتنحكم الشهوة» فيغمط الحق ويتعدى المعتدي الحد. فلا تكتمل 
الحكمة من تشريع الأحكام إلا إذا وجدت قوة لإقامة الحدود؛ وتنفيذ حكم القاضي 
بالحق. وصون نظام الجماعة... فلا بد أن تكون في واحد وهو السلطة أو الخليفة..ء 
فالأمة أو نائب الأمة هو الذي ينصبه؛ والأمة هى صاحبة الحق فى السيطرة عليه» وهي 
التي تخلعه متى رأت ذلك من مصلحتها؛ فهو حاكم مدني من جميع الوجوه.. »”". 

لهذا فإن طبيعة السلطة الإسلاميةء تختلف عن السلطة الثيوقراطية فلا يجوز 
« لصحيح النظر أن يخلط الخليفة عند المسلمين بما يسميه الإفرنج « ثيوكراتيك »؛ 
أي: سلطان إلهي؛ فإن ذلك عندهم هو الذي ينفرد بتلقي الشريعة عن اللّه» وله حق 
الأثرة بالتشريع» وله في رقاب الناس حق الطاعةء لا بالبيعة ولا بما تقتضيه من العدل 
وحماية الحوزة؛ بل بمقتضى الإيمان..؛ لأن عمل صاحب السلطان الديني وقوله في 
أي مظهر ظهراء هما دين وشرع 00". 

ويذهب محمد عمارة إلى أنه في الساحة الفكرية بالعالم الإسلامي في الفكر 
المعاصر برز اتحاهان فكريان متعارضان: 

أولهما: النخبة الوطنية المتغربة: وهي التي تبشر بالنمط والطريق الذي سلكته 
الحضارة الغربية» عندما رفضت تخلف وجمود: السلطة الدينية » التي أقامتها الكهانة 
الكاثوليكية بأوربا العصور المظلمة والوسطى» واختارت بدلا مئها علمانية تفصل 
الدين عن الدولة ونظم الحياة اللاجتماعية» كما اتضح في المطلب السابق. 

والآخر: فصائل الغلو من تيار الصحوة الإسلامية: وهي التي اشتبه عليها الأمر 
فرددت فكرًا ومارست سلوكًا يوهم أنها من أنصار السلطة الدينية والدولة الدينية؛ 


۳۹۱ 


.)٠١۹/١( الإمام محمد عبده: الأعمال الكاملة‎ )١( 
.) ٠١۸ السابق ( ص‎ )۳( .)٠١١ (؟)اللسابق ( ص‎ 
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على الرغم من إعلانها تميّر الإسلام عن الكهانة الكنسية في هذا المقام”". 

وعملت الأبعاد النفسية ( السيكولوجية ) التي أساسها « الخوف » على تفاقم 
حدة المجادلات والمشاكسات بين الاتجاهين السابقين» فتيار الغلو ينفر ويخاف من 
القول بفصل الدين عن الدولة» فاندفع إلى مايوهم تبنيه لمقولة: السلطة الدينية: « مما 
يجعل التيار التغريبي يتمسك أكثر فأكثر بالعلمانية مخافة الوقوع في قبضة الاستبداد 
السياسي المغلف بغلاف الدين »”. 

لهذاء يجب على المهتمين بالفكر والدعوة الإسلامية أن يهتموا بالفهم والتحليل 
للقضايا والمسائل» وأن يتخلوا عن سلبيات بناء الدعوة على الصراع مع الأفراد » 
والهيئات والسلطات» وتحدي الحكام» مما يجرئ العامة عليهم وعلى الدولة 
وما يتبع ذلك من إسراف في العبارات العاطفية» وأساليب الإثارة التي تصرف التاس 
عن العمل والتطبيق”". 

ولكن هل معنى هذا أن تيار الإسلام الحضاري مع الدعوة إلى العلمانية بمعنى 
فصل الدين عن الدولةء وإخراج السلطة الدينية أو التأثير الديني والشريعة الإلهية كلية 
من شؤون حياتئا ومشكلاتنا في السياسة والاجتماع والاقتصاد. كما هي الحال في 
المجتمعات الأوربية بعد عصر نهضتها وفي ظل حضارتها؟ 

ليس هذا مقصد اتجاه الإسلام الحضاري؛ فإن 2 فصل الدين عن الدولة » على 
النحو الذي تقرره العلمانية الغربية لا يمكن أن يكون شعار الذين يفهمون الإسلام 
حق الفهم؛ فهو شعار مرفوض بالقدر نفسه الذي يرفض وحدة السلطتين الديئية 
والزمنية في المجتمع والحياة» فكلتاهما ثمرة معركة أوربية لها منطلقاتها وملابساتها 
ومواريثها المختلفة عن الواقع العربي الإسلامي؛ لأن: 

أ - الإسلام يقرر « مدنية » السلطة السياسية في المجتمع ويؤكد على بشريتهاء 
عندما يقرر أن الطريق إلى هذه السلطة هو شورى البشر والاختيار: العقد والبيعة» 
وعندما يؤكد على نيابة الحاكم عن الأمة ومسؤوليته تجاهها وأمامها. 

.) انظر: د. محمد عيارة: الدوله الإسلامية بين العلانية والسلطة الديئية ( ص ۸ء۹‎ )١( 


(۲) انظر: السابق ( صن 4 ). 
(؟) انظر: د. عبد اللطيف محمد العبد: قضايا من الفكر الإسلامي الحديث ( ص 14 ). 
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ب - وهو فى الوقت ذاته لا يفصل بين الدين والدنيا؛ لأن آيات القرآن تناولت 
أمور الدنياء يه للحياة الاجتماعية عددًا من القواعد الكلية المتمثلة فى مقاصد 
الشريعةء وآيات الأحكام قننت للثوابت دون المتغيرات. ٠‏ 

ج - طلب الإسلام من الناس أن يعيشوا ويتحركوا وأن يطوروا حياتهم و مجتمعاتهم 
في إطار هذه القواعد والوصايا الإلهية العامة» التي هي أشبه ما تكون بالمثل العليا 
والأطر الجامعة التي حددها الله للناس كي لا يضلوا عنها"©. 

لذاء فإن الصياغة الفكرية لهذه المسألة في رأي محمد عمارة» والتي يرى أنها تعبر 
ن موقف الاسلام وی ده الق هي أن نقول؛ ٠‏ 

« إن الإسلام ينكر أن تكون طبيعة السلطة السياسية الحاكمة دينية خالصة» أي: 
ينكر « وحدة » السلطتين الدينية والزمنية. ولكنه لا ١‏ يفصل » بينهماء وإنما هو( يميزة 
بينهما. فالتمييز لا الفصل بين الدين والدولة هو موقف الإسلام ». 

- أولا: مدى صحة الاستدلال بقوله يَللِِ: « أنتم أعلم بأمور دنياكم » على الفصل 
بين الدين وتُظّم الحياة: 5 ١‏ 

حيث يستدل العلمانيون على فلسفة الفصل بين الدين ونظّم الحياة بهذا الحديث. 
فالدين يختص بالعلاقة بين العبد وربه» وأمور العبادات» وفقه المعاملات» وأمور 
الدنيا ونظم الحياة الاجتماعية لا شأن للدين بها" . 

ويذهب مفكرو الاتجاه الإسلامي إلى أن هذا الحديث لا يصح الاستدلال به على 
ما يدعيه العلمانيون من حيث يذهب الشيخ محمد الخضر حسين إلى أن: 

أ - هذا الحديث وارد في واقعة تأبير النخل فيحمل على هذا المعنى وما شاكله 
من فنون الزراعة والصنائع» وغيرها من وسائل العمران المادية. 

ب - ويفرق الشيخ الخضر بين منظورين للحديث: 

المنظور الأول: من حيث الحكم في القضايا التي تكون بين الزراع والصناع 
والتجار وغيرهم؛ فإنه من أمور الدين التي كان الرسول كك يتولى فيها القضاء بنفسه 


.) 7-٠١ انظر: د. محمد عمارة: الدولة #لإسلامية بين العلهانية والسلطة الدينية ( ص‎ )١( 
.) 85 والجابري: الدين والدولة ( ص‎ ») ١5١ انظر: علي عبد الرازق: الإسلام وأصول الحكم ( ص‎ )۳( 
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أو من ينوب عنه» ويرسل في الأسواق من يراقب شؤون المعاملات فيها. 

المنظور الثاني: إصلاح شأن هذه الفنون التي هي من أمور الدنيا فلا يدخل تعليمها 
في وظيفة الرسول ب إلا من حيث الأمر بإقامة ما يسد حاجات الأمة ويكفل لها 
العزة والمنعة؛ قالعمل على إصلاح هذه الفنون يؤخذ فيه برآي العارف ( الخبير ) وإن 
لم يكن مطّلعًا على أحكام الشريعة”. 

وكذلك نجد أن محمد عمارة يفرق بين جانبين في دعوة الرسول كيا 

١‏ - الجانب الديني: 

وهو الجانب الذي فيه العصمة والقداسة؛ لأنه كان فيه ج مبلعًا عن السماء ومؤديًا 
لما يوحى إليهء ولم يكن مجتهدًا ولا مبدعًا أو مبتدعًا: # وَمَاييِقُ عفر © إن مُوَ إل 
وى يوسن > [ النجم: ۳ ٤‏ ]. 

۲ - الجانب الدنيوي: 

وهو الذي تعرض له الرسول اة في سبيل تبليغ دعوته» عندما أقام الدولة» وساس 
الأمة ونظم المجتمع» وقاد تنمية العمران» وقد كان في هذا بشرًا مجتهدًا فيما ليس فيه 
نص؛ لهذا كانت اجتهاداته وآراؤه في هذا الجانب موضوعا للشورى”. 

المدنية لا تعني الفصل بين الدين والدنيا: في قوله كَكِهْ: « إنما أنا بشر إذا أمرتكم 
بشيء من دينكم فخذوا به» وإذا أمرتكم بشيء من رأي فإنما آنا بشر »"» وقال: ١‏ تتم أعلم 
بأمور دنياكم ٩‏ . 

فليس في هذين الحديثين وأمثالهما ما يدل على الفصل بين الدين والدنياء فالدين 
إنما جاء لإصلاح أمور الدنيا؛ إذن فالتمييز وليس الفصل بين ما هو دين في القرآن 
والسنة التشريعية”» وما هو دنيا وأحكام وسياسة» لم يعر ض لها القرآن بنص وتفصيل 


(۱) انظر: الشيخ: محمد الخضر حسين: نقض كتاب الإسلام وأصول الحكم ( ص ۰۳۹۹۰۳۹۸ ۳۷۹). 

(۲) انظر: د. محمد عمارة: الدولة الإسلامية بين العلانية والسلطة الدينية (ص 1۸ء 19). 

(۳) أخرجه: مسلم في صحيحه على اختلاف في اللفظ: كتاب: المساجد ومواضع الصلاة باب: السهو في 
الصلاة والسجود له ( ٠٠٠/١‏ )» الحديث رقم ( لاه ) والألبان: في صحيح وضعيف الحامع الصغير 
وزياداته 41١ /١(‏ )» الحديث رقم: ( ٥۷۲‏ )) قال الشيخ الألبانٍ: صحيح. 

(4) سبق تخ رجه. 

(5) انظر: محمد عمارة: الدولة الإسلامية بين العلانية والسلطة الدينية (ص ۷١‏ ). 
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فالاحتكام فيها للاجتهاد والرآي» والمعيار والهدف هو مصلحة مجموع الأمة» في 
إطار الوصايا العامة والقواعد الكلية التي حددها القرآن الكريم”". 

وهذا التمييز يعطي لمشروع النهضة امتداده المستقبلي الذي ينطلق من القرآن 
الكريم» والسنة النبوية التشريعية آخذًا أبعاده المكانية في المجتمع الإنساني» وأبعاده 
الزمنية في العصور والأزمان» بناءً على القواعد والأصول القرآنية والنبوية» والتحديث 
والتجديد من خلالها. 

- ثانيًا: دعوى أن السلطة في الإسلام دينية وأثرها على المشروع الحضاري: 

في الفكر المعاصر ظهر تيار الغلو في القول بأنه لبس للبشر تدخل في الحكم» وأن 
الحاكمية لله # وقد تعرضنا لهذه المسألة فى إطار نقد محمد عمارة لخطاب النهضة 
على المستوى الثقافي في الساحة الثقافية الإسلامية”) أمّا في هذا الموضع فتناولنا 
للقضية من زاوية أخرى؛ هي دراسة البعد السياسي وانعكاسه على مشروع النهضة. 

مفهوم السلطة الدينية وما يترتب على القول به: السلطة الدينية تعني: أن يدعي 
إنسان ما لنفسه صفة الحديث باسم الله وحق الانفراد بمعرفة رأي السماء وتفسيره» 
وذلك فيما يتعلق بشؤون الدين أو بأمور الدنياء وسواء أكان هذا الادعاء من قبل فرد 
يتولى منصبًا دينيًا أو منصبًا سياسياء أم من فرد أو مؤسسة فكرية سياسية”". 

والفكر الإسلامى فى كل مذاهبه وتياراته الفكرية - ما عدا الشيعة - ينكر وجود 
السلطة الدينيةء وينفي حق أي فرد أو هيئة إضفاء القداسة الإلهية على ما يصدر عنه 
من أفكار وآراء؛ لأن مقتضى التسليم بذلك يقتضي العصمة؛ وهذه العصمة ليست 
إلا للنبي لا 

غير أنه في الفكر المعاصر ظهر فصيل يدعي أن محور نظرية الإسلام السياسية 
يتمثل في « نزع جميع سلطات الأمر والتشريع من أيدي البشر؛ لأن ذلك أمر مختص 
به الله وحده.. ولما كانت الديمقراطية السلطة فيها للشعب جميعًا. فلا يصح 


)١(‏ انظر: السابق ( ص 7175 ) وما بعدها. 

(۲) انظر: المبحث الأخير من الباب الثاني في هذه الرسالة. 

(۳) انظر: محمد عمارة: الدولة الإسلامية بين العليانية والسلطة الدينية ( ص ١8‏ ). 
() انظر: السابق ( ص 18 ). 
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إطلاق كلمة الديمقراطية على نظام الدولة الإسلامية؛ بل أصدق منها تعبيرًا كلمة 
النيوقراطية »'. 

والرأي السابق وأمثاله يذهب إلى القول ب « السلطة الديئية » تحت شعار 
الحاكمية حشية أن: يؤدي القول بأن للإرادة الإنسانية دورًا في صنع النظم السياسية 
والاقتصادية - أن يؤدي القول بذلك - إلى جعل النظام الإسلامي في السياسة نظامًا 
وضعيًا"» وهذا يعد خلطا كبيرًا بين الدين ( الوضع الإلهي )» وبين الاجتهاد ( الوضع 
الإنساني ) غير أن الأمر على خلاف ذلك؛ من حيث: 

أ - منطق صلاحية الدين لكل زمان ومكان يقتضي ترك النظم المتجددة» بحكم 
التطور للعقل الإنساني يصوغها وفق القواعد الكلية لهذا الدين. 

ب - تفاصيل نظم الحكم ونظرياتها في الإسلام ثمرات اجتهاد بشري 
محكوم بقواعده. 

ج - وعلى هذا المعنى؛ يكون القول بأن الأمة مصدر السلطات بمعنى أن لها 
الحق في اختيار الحاكم ومراقبته ومحاسبته'". 

ومصدر الشبهة لدى القائلين ب « الحاكمية » التي اشتقوها من مصطلح « الحكم ' 
ظانين أن القرآن» ومن تم الفكر الإسلامي السياسي يستخدمان مصطلح الحكم للدلالة 
على النظام السياسي» والسلطة العليا في المجتمع» على حين أن أغلب الاستخدمات 
القرآنية لهذا المصطلح واردة بمعنى « القضاء *؛ والفصل في المنازعات”)» وبمعنى 
« الحكمة »؛ آي: الفقه والعلم والنظر العقلي” ولا علاقة لها بالخلافة أو الإمامة 
أو ما نسميه نظام الحكم في أدبنا الحديث". 


وعلى هذا؛ فإن مصطلح « الأمر » لا « الحكم » هو المصطلح الذي استخدمه 


)١(‏ أبو الأعلى المودودي: نظرية الإسلام السياسية ( ص٠۳٠ +١٠‏ )» ضمن مجموعة عنواتها: ( نظرية الإسلام 
وهديه في السياسة والقانون )؛( 1579م )ء بيروت» وانظر: د. عمارة: الدولة الإسلامية ( ص 1١‏ ). 

(؟) انظر: عمارة: الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية ( ص .)5١‏ 

(۳) انظر: السابق ( ص ۲11“ 189 ). 

(4) معجم ألفاظ القرآن الكريم .)71١١ /١(‏ 

(0) انظر: د. محمد عمارة: الدولة الإسلامية ( ص ٤٤‏ ) وما بعدها. 

. 4١ انظر: السابق ( ص‎ )١( 


المقومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ س يبب ب بس ل۹ل 
القرآن» واستخدمته السنة» وجرى استعماله في الأدب السياسي» على عصر صدر 
الإسلام تعبيرًا عما نسميه اليوم نظام الحكم في المجتمع» ومن تّمْ فلا أساس لاشتقاق 
الحاكمية الإلهيةء من مصطلح الحكم والقول بأنها تعني السلطة السياسية العليا”'». 

إذن؛ تيار الإسلام الحضاري يعتمد القول ب ١‏ المدنية الإسلامية ؛» ويرفض القول 
ب« دولة علمانية » أو دولة لادينية ؛» وكذلك يرفض القول ب « الحاكمية » و« الدولة 
الدينية » أو " الدولة الثيوقراطية » على أساس أن: 

أ - سكوت القرآن عن تفصيل شأن ١‏ الدولة » والنظام السياسي؛ معناه أن هذه 
الرسالة الخاتمة وقفت عند المنهج والمقاصد والغايات والفلسفات في كل ما يتصل 
بالأمور التي هي كل موضع للتغير والتطور» الذي هو قانون وسنة من سنن اللّه؛ ومن 
هذه الأمور: إقامة الدولة وسياسة المجتمعات. 

ب - الدولة واجبة إسلاميّا؛ لأنه لا سبيل إلى أداء الواجب الديني إلا به» ومن 
هنا تأتي علاقتها وعلاقة السياسة بالدين في نهج الإسلام؛ إنها واجب مدني يقتضيه 
الواجب الديني الذي فرضه اللّه على المؤمنين بالإسلام. 

ج - فالقرآن الكريم الذي لم يفرض على المسلمين إقامة الدولة قد فرض عليهم 
من الواجبات الدينية ما يستحيل عليهم القيام يه والوفاء بحقوقه» إذا لم يقيموا هذه 
الدولة» وأوجب على أهل الولاية والدولة والسلطان أداء الأمانات للمحكومين» 
وأوجب على الأمة والرعية طاعة أولي الأمر الذين ينهضون بهذه الأمانات"؛ في 


قوله تعالی: ‏ إ٥‏ أل بامڑگہ آن ووا المت إل هلها وا َكنم بج اناس أن تخا 
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(١)انظر:‏ السايق ( ص ٥٦‏ ). () انظر: السابق ( ص ۲۴٤‏ ) وما بعدها. 


۳۹۸ يللع ست القرمات الاجتاعية للنهضة (1) 


فلسفة حقوق الإنسان قي الفكر العربي المعاصر 
© المطلب الأول: 
فلسفة المواطنة في الفكر العربي المعاصر: 


أولا: فلسفة المواطنة لدى الخطاب العٌلماني: 

تقوم فلسفة المواطئة لدى الخطاب العلماني على أساس الاختلاف بين وضعية 
الفرد اليوم في المجتمع الحديث» ووضعيته في الحضارة العربية الإسلامية. 
والحضارات القديمة الممائلة لها؛ فالطرف الآخر الذي كان يتحدد به الفرد 
كمقولة - في الحضارة الإسلامية - لم يكن المجتمع أو الدولة”؛ لأنه - في رأي 
هذا الخطاب - لم يكن ثمة دولة ولا مجتمع بالمفهوم الحداثي لهما. 

بل كانت: ( القبيلة» الغنيمة» العقيدة )؛ هي المحددات لعلاقة الفرد"» أمَا في 
الحضارة الأوربية» فإن شبكات التحليل التي تجعلنا نمسك بالفرد هي: المدينةت 
الجامعةء المجتمع» الحزبء النقابةء الدولة”". 

ومقصد الخطاب العلماني السابق - عند الجابري - هو أن علاقة الفرد بالمجتمع 
الإسلامي كان يحددها انتماؤه القبلي» ثم مدى حصوله على المال سواء من الغنائم 
أم من أعطيات بيت المال؛ لهذا فإن الجابري يفسر حركة الفتوحات الإسلامية بعوامل 
« الغنيمة 4 و« القبيلة 4» أما العقيدة؛ فهي التي تفرق بين المسلم وغير المسلم» وعلى 
أساسها يكون الأخذ أو العطاء فالمسلم يأخذ من الغنيمة ومن بيت المال» وغير 


(1) انظر: الجابري: مفاهيم الحقوق والعدل في التصوص العربية الإسلامية ( ص 08 )» بحث ضمن جموعة 
أبحاث: حقوق الإنسان في الفكر العري دراسات في نصوص ( مرجع سابق )» وانظر: محمد أركون: مفهوم 
الشخص في التراث الإسلامي ( ص 175): ضمن مجموعة أبحاث: حقوق الإتسان قي الفكر العري... 

(۲) انظر: الحابري: العقل السيامى العربي محدداته وتهلياته ( ص 27 ) وما بعدها. 

() مفاهيم الحقوق والعدل ( عن ٠١‏ ). 


المقومات الاجعاعية للتهضة )١(‏ س ب سس 884 
المسلم فالمطلوب منه أن يدفع لبيت المال. 

لهذا فإن الجابري يلجأ إلى النمط الاجتماعى في الفكر الغربي ليلتمس منه مفهوما 
معاصرًا للمواطنة من خلال شبكة علاقاته المعاصرة؛ لأنه بالرجوع إلى عناصر بنية 
الفرد» وبنية المجتمع في الحضارة الإسلامية: « القبيلة» الغنيمة» العقيدة» الخليفة 04" 

وبالنظر إليها بوصفها تشكل أزواجًا تقابلية - أي: شبكات للتحليل - يتضح أن: 
« القرد في المجتمع العربي الإسلامي كان يتحدد عبر الشبكات الخمس التالية: 
الراعي» الرعية» الخاصة» العامة» العطاء» الخراج ( الغتيمة )» العقيدة» القبيلة» ثم 
البذى الحضر 26. 

ومعنى هذا أن الفرد كان يتحدد وضعه كما يلي: فهو « أحد أفراد الرعية - ينتمي 
إلى الخاصة أو إلى العامة - يأخذ العطاء أو يدفع الخراج - تحميه القبيلة أو يحتمي 
بالعقيدة - يعيش في اليادية أو في الحاضرة 96). 

ومقصد الجابري من التحليل المادي الجدلي السابق هو أنه يريد أن يقول: « إن 
الفرد في الحضارة العربية الإسلامية لم يكن يدخل في علاقة مع المجتمع بوصفه 
كلا واحدّا؛ لأن هذا الأخير لم يكن يعلو على مكوناته الخمسة المذكورة؛ بل كان كل 
واحد منها يقوم مقامه» بحسب الظروف والأحوالء فينوب عنه في التأثير في الفردى 
ويتلقى التأثير منه »“. 

والذي يهدف إليه الجابري هو أن غير المسلمين لا يجدون حقوقهم في ظل هذا 
المجتمع غير المدني؛ لأن المدنية التي يقصدها الجابري تجد أصولها وفصولها في 
الحياة الفكرية والاجتماعية في أورباء وهو ما عبر عنه محمد أركون: بأن الحداثة؛ 
« هى التى أسست المواطتة على قاعدة جديدة واسعة تلغى فيها كل الامتيازات 
الطائفية ل وهذه دعاوى مجافية للصواب؛ لأنها تقوم على الطعن في الحقائق 
التاريخية؛ بل العقائدية التي تمثل الثوابت المتفق عليهاء وتصوير الحضارة الإسلامية 
على أنها حضارة جباية» هدفها هو الحصول على الغنائم والأموالء ولجوؤها إلى 


(4-1) انظر: السابق ( ص 53 ). 
(0) السابق ( ص "80 )» وانظر: محمد أركون: مفهوع الشخص في التراث الإسلامي ( ص 187 ) ( مرجع سابق ). 
)١(‏ السابق ( ص ١894‏ 54 


ب .ولس سسس المقومات الاجتماعية للنهضة )١(‏ 
العقيدة بالاحتماء فيهاء وكذلك إلى القبيلة حسبما تقتضيه الظروف» وهذا فيه قمة 
الافتراء على الإسلام والمجتمع الإسلامي. 

فلا شك أن القرآن الكريم» والهدي النبوي أحر جا من آمن في الجزيرة العربية وما 
حولها من الظلمات إلى النورء وتحولت القبائل بهدي القرآن من البداوة إلى المدنية» 
وشهد التاريخ أروع صفحات المدنية في المجتمعات الإسلامية في ظل الحضارة 
الإسلامية بدء! بدولة المدينة التي وضعت أول دستور اجتماعي لنظام الدولة يشمل 
كل المواطنين قيهاء وقد كانت هذه الصحيفة التي هي امتداد من الدستور الأكبر - 
القرآن الكريم - هي والقرآن المصدر الذي سار عليه المسلمون العاملون طوال 
عصور التاريخ. 

وإن كان الجابري يدعي أن وضعية الغرب المعاصر هي التي تكون المرجعية 
لمفهوم المواطنة؛ فإن من مفكري الغرب من يناقضه في هذاء فالمؤرخون الغربيون 
يشيدون بالتقدم المدني في الفترة المبكرة من دعوة الإسلام في المدينة في إقليم 
الجزيرة العربية المسكون بالبدو الرّحل أو البدو شبه المقيمين» فقام العالم الإسلامي 
الكلاسيكي لكي يشع نوره لقرون قادمة؛ فهو شبكة من المدن الهائلة من الهند إلى 
الغرب» تلك المدن تتتشر كفروع للمعرفة والأفكار والثقافات. 

وهذا الانتشار كان بسبب إيمانهم الراسخ بأن الرسالة التي يحملونها معهم» 
مصحوبة بتقدم حضاري فوق العادة”". 

وعن مجتمع المدينة المنورة يؤكدون على أنه نموذج للمدنية الإسلامية؛ ومثال 
لمن يريد تأسيس أي مدن جديدة ومرجع للحكام وواضعي القوانين". 

لذا؛ فإن الإنجاز الناجح للإسلام كان يبناء مجتمعات مدنية ذات صلة وثيقة 
بتوجيهات القرآن الكريم للمجموعات البشرية لإقامة ما يسمى ب ( الأمة ) وجمعها 
( الأمم )ء والمدن والقرى”“. 


See: R.B. Serjeant: The Islamic City: page 6 - Selected papers from the colloquium (1) 
held at the Middle East Centre «Faculty of Oriental Studies ‘(Cambridge «United 
Kingdom from rg to 23 July 1976 - Unesco. 

(۲. ۳) انظر: السابق ( ص ٦‏ ). (4) اتظر: السابق ( ص ٤‏ ). 


المقومات الاجقاعية لليظة  )١(‏ سسس هق 


أمّا الجابري فإنه يصر على تطبيق منهجه المادي الجدلي على كل فترات التاريخ 
الإسلامي ليثبت أن المجتمع الإسلامي مجتمع مفكك يقوم على الغنيمة وتوظيف 
العقيدة؛ فالخليفة - في رأيه - تتحدد علاقته مع الخاصة بإرضائهم ولو على حساب 
العامة؛ لأن الخاصة هم أهل الحل والعقد. فهي: « تضمن للأمير سكوت العامة 
ورضاها؛ أي الطاعة عن طيب خاطر؛ الطاعة التى تولدها فى نفوس العامة سلطة أهل 
الحل والعقدء سلطة القبيلة» وسلطة العلم؛ وبالتالي E‏ نفسه ٤‏ . 

وعلى هذاء فليس في الإسلام - بمقتضى آراء الجابري - مجتمع أو دولة بالمفهوم 
المعاصر» وبالتالي فليست هناك أمة؛ لأن معنى الأمة سواء أكان في اللغة العربية 
أو في القرآن الكريم لا يؤدي معنى الأمة كما تستعمل اليوم في الحضارة الأوربية 
التي تعني: « مجموعة من الناس تشكل جماعة سياسية تقيم على قطعة أو قطع من 
الأرض محددة تمثلها سلطة مستقلة »2. 

هكذا وصل الحد بالخطاب العّلماني إلى إنكار الحقائق العقائدية والتاريخية» 
للتكريس» والدعوة الدؤوبة للعلمنة» وإقصاء الدين بكل الوسائل» وإثبات ضرورة 
فصل الدين عن المجتمع. 

وانتداًا ليخاولآت الغلمنة» ومتهارية الدين» وتخويت للظم الحاكمة منه د كرس 
العلمانيون لمقولة: إن النظام الإسلامي يتناقض مع حقوق الأقليات الدينية» « وبكيفية 
خاصة حقها في ألا تكون محكومة بدين الأغلبية» وبالتالي فالعلمانية بهذا الاعتبار 
تعني بناء الدولة على أساس ديمقراطي عقلاني وليس على أساس الهيمنة الدينية *. 

ويستدل الخطاب العلماني على دعواه بأن العلاقة بين الدين والدولة تطرح نفسها 
كمشكل على الفكر والمجتمع والسلطة في: 0 الأقطار التي توجد فيها الطائفية الدينية 
كمكون أساسي من مكونات المجتمع ». 

ويذهب هذا الخطاب إلى أن هذه البلدان بالتحديد؛ هي: « لبنان» وسورية» ومصر 


والسودان0". 


.) الجابري: مفاهيم الحقوق والعدل.. ( ص 15 ). (؟) السابق ( ص 1ه‎ )١( 
.) ٠١١ (5)السابق ( ص‎ .) ١١١ الجابري: الدين والدولة ( ص‎ )۳( 
.)٠١١ السابق ( ص‎ )6( 


٣م‏ د القومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 

ومادامت باقي الدول التي لم تدرج في الدعوى السابقة لا تعاني من هذه المشكلة 
فلماذا يغيب النظام الإسلامي للمجتمع في أغلبها؟ 

- لذا؛ فإن الدعوى السابقة يجانبها الصواب لأمرين أساسيين: 

أولهما: أن الدول التى حددها الجابري إذا كانت تعاني من توتر طائفى» فليس 
لأمور تخص الإسلام كمنهج اجتماعي شامل؛ لأن من هذا اج اع 
والاحتضان لغير المسلمين؛ كما سيأتي بيانه.. 

والآخر: أن محاولات إثارة التوتر والفتنة والوقيعة - فى الدول التى ذكرها 
الجابري - تعود لأسباب خارجية؛ أهمها استخدام المشروع السياسي الأمريكي 
الصهيونى لورقة « الأقليات » لإثارة الفتن والقلاقل داخل البلاد الإسلامية» وأكبر 
نموذج على ذلك: هو السودان؛ فقد عمل المشروع الصهيوني الأمريكي على إثارة 
التوتر في الجنوب السوداني» وإمداد المتمردين فيه بالأسلحة لتحريضهم ضد 
الحكومة السودانية”؛ واستمر الصراع أعوامًا طويلة انتهت بانقسام السودان إلى 
شمال وجنوب. 

أمّا لبنان التي يستدل بها الجابري على دعواه؛ فإن صراعات النفوذ الأمريكي 
والفرنسيء والإسرائيلي» والبريطاني من جهةء والنفوذ السوري والإيراني من جهة 
أخرى؛ هي سبب الانقسام الداخلي فيهاء وليس أدل على ذلك إلا ما تردده وسائل 
الإعلام وتصف فيه المجتمع اللبناني وعلاقاته السياسية المتعددة؛ بل إن حزب الله - 
على الرغم من اختلافنا معه في بعض المنطلقات العقائدية - هو الحزب الديني 
الوحيد الذي يحمل لواء المقاومة الجادة عن لبنان ضد الكيان الصهيوني» ولولا توفيق 
اللّه له؛ لتم احتلال لبنان بأسرها. ٠‏ 

أنّا مصرنا التى يدعى الجابري أن الطائفية فيها تمثل مشكلا على مستوى الفكر 
اا نهر اعا ق سيم رجاف ق لين ف طن سكل مق هذا 
النوع سبيها الخوف من إعمال المرجعية الإسلامية؛ بل هي مزاعم يرددها المثقفون 
العلمانيون لتحريض السلطة ضد من يسمونهم: « الإسلام السياسي » امتدادا للحرب 


)١(‏ راجع: د. حسن مكي: الحركة الإسلامية في السودان ( ص 155 ) وما بعدها ( ص ۴۲۲) وما بعدها. 


المقومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ س م لق 
العلمانية على المشروع الإسلامي”". 

هذاء فضلًا عن محاولات المشروع السياسي الغربي إثارة الرأي العام الدولي ضد 
مصر بدعوى الاضطهاد أو التضييق على الأقليات »؛ وهذه دعاوى لا تعبر عن مشكل 
على مستوى السلطة أو الفكر أو السياسية إلا في الخيالات العلمانية الجابرية. 

هذا عن ملامح فلسفة المواطنة لدى الخطاب العٌلماني؛ فما هي النظرية الإسلامية 
في المواطنة؟ 

ثانيَا: ملامح نظرية المواطنة في الفكر الإسلامي المعاصر: 

أقصد ب « نظرية المواطنة 4؛ ذلك النسق الاجتهادي الفقهي والفكريء الذي 
يجتهد في بلورة التكييف الفقهي للعلاقة بين المسلمين وغير المسلمين في المجتمع 
الإسلامي» وذلك من خلال القرآن والسنة النبوية. 

وقد اهتم مفكرو الاتجاه الإسلامي بهذه المسألة؛ وهي رغم أصالتها في الإسلام» 
إلا أنه وجد من بين المسلمين من ينكر أن المجتمع الإسلامي ليس فيه مدنية أو حقوق 
للمواطنة سواء في عصر النبوة أم غيره كما لاحظنا في الدعاوى العلمانية في المطلب 
السايق. 

- وقد اعتمدت نظرية المواطنة في الفكر الإسلامي المعاصر على أصلين أساسيين: 

الأصل الأول: القرآن الكريم: ومنه استمد المسلمون مفهوم: « الأمة ؛ بمعنى 
جماعة من الناسس ”"؟؛ وتربط بينهم روابط الهموم المشتركة» والحياة في مجتمع 
موحد؛ فقد قال تعالى: ش 

- ون هذوه آمك أمة وده ونأ ركم فأنقويو 4 [ المؤمنون: 51 ]. 

5 « ل مذو سکم أنَهَويْحِدَه وآتا ريڪ اعدو 4 [الأنبياء: ٩۲‏ 1. 

والأمة بالمعنى الاجتماعي: جماعة من الناس أكثرهم من أصل واحدء وتجمعهم 
صفات موروثة» ومصالح وأمانِ واحدة» أو يجمعهم أمر واحد من دين أو زمان 


)١(‏ انظر: عبد الستار الطويلة: حكومة مدنية أم دينية ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء الهيئة المصرية العامة للكتاب» 
القاهرة ( 6١٠5م).‏ 
(۲) معجم ألفاظ القرآن الكريم: مجمع اللغة العربية (1/ 41). 


و يبيغ سآ ل يبسح القر مات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
أو مكان". 

والقرآن وسّع هذا المعنى ليشمل المسلمين وغيرهم» وليشمل العرب وغير 
العرب في إطار المجتمع الإسلامي الذي يحتضن كل الأديان» والقوميات» والأصول 
والأجناس» وفق ضوابطه» التي تحدد الحقوق والواجبات لكل فئات مجتمع الأمة. 

لهذاء فإن عوامل تلاحم الأمة التي جعل الإسلام وحدتها: « فريضة نص عليها 
القرآن الكريم »". 

وقد تحققت التطبيقات الإسلامية على أرض الواقع فأزالت العوامل القبلية 
والاقتصادية المتحكمة في العقل العربي» وأحلت مكانها الدوافع العقائدية» والإنسانية 
العليا المتمثلة في الأخوة الدينية والإنسانية في أسمى معانيها؛ « قالموالي الذين كانوا 
أرقاء ثم حررهم الإسلام» دمجهم النظام الإسلامي في قبائلهم.. ولحمهم فيها بأحمة 
الولاء الذي جعله كالنسب سواء بسواء.. والقبائل والعشائر التي اندمج فيها الموالي؛ 
قد تحولت إلى لبنات في بناء الأمة الواحدة »0". 

لهذاء فإن الرؤية الإسلامية الفكرية والعقدية التي تجسدت في تاريخنا الحضاري 
ترى أن: « الأصل والسنة والقانون هو التنوع والتمايز..؛ فالواحدية والأحدية فقط 
للذات الإلهية» ومن عدا وما عدا الذات الإلهية يقوم على التعدد والاختلاف.. ذلك 
هو القانون التكويني الذي يسود ويحكم كل عوالم المخلوقات في الإنسان والحيوان 
والنبات والجماد» وفي الأفكارء والفلسفات. والأيديولوجيات 6©). 

وكذلك فإن دستور العلاقات بين المسلمين وغيرهم يقوم على البر والعدل؛ 
وذلك في قوله تعالى: «( لابتهلك لنَهٍ آل کم يلوح ف الي مل زیرگ ين يتخ ل 
ہروشم وبق طوا اہم إا عب الْمفْيِوينَ ا ناتك ا عن این فلو ف دين ول ڪر 


7 س 2 e‏ س1 مم م لمم كول م 2 4 
من دیرم و 1 روا عل إحراجكح أن تولوهم ومن تنوف وك هم ديشرت © [ الممتحتة: 428 ]. 


.) ۲۷ المعجم الوسيط ( ص‎ )١( 

(۲) د. عيارة: الإسلام والأقليات: الماضي وا لحاضر والمستقبل ( ص1١‏ ۱۷ )؛ ط١‏ (1417ه/ (pr‏ 
الشروق الدولية: القاهرة. 

(؟) انظر: السايق ( ص 1١‏ ). 

(5) د. عمارة: في المسألة القبطية حقائق وأوهام ( ص۳۲ )ء ط١‏ ( ١145ه/‏ 1١٠٠م‏ )ء مكتبة الشروق» 
القاهرة. 


المقومات الاجتاعية للتهضة 13 ) س د نجع 


و( البرٌ ): كلمة جامعة لكل صفات الخير" و ( تَبَروا ): تصلوا الرحم وينوا 
المعاملة". 

وكذلك يوجد في القرآن الكريم الآيات التي تنهى عن موالاة غير المسلمين» 
وتحذر منهاء وهم بعض الناس منها أنها تدعو إلى الجفوة» والقطيعة» والكراهية 
لغير المسلمين» وإن كانوا من أهل دار الإسلام وللموالين للمسلمين المخلصين 
لجماعتهم» والمشاركين لهم في المواطنة والواقفين معهم في صف واحد في 
مواجهة المعادين والمعتدي". 
- الذي يتأمل الآيات المذكورة تأملا فاحصّاء ويدرس تواريخ نزولها وأسبابه 
وملابساته يتبين له ما يأتي: 

١‏ - أن النهي الذي تضمنته الآيات؛ إنما هو عن اتخاذ المخالفين أولياء بوصفهم 
جماعة متميزة بديانتها وعقائدها وأفكارها وشعائرها؛ أي بوصفهم يهودا أو نصارى 
أو مجوسا أو نحو ذلك» لا بوصفهم جيرانًا أو زملاء أو مواطنين. والمفروض أن 
يكون ولاء المسلم للآمة المسلمة وحدها؛ ومن هنا جاء التحذير في عدد من الآيات 
من اتخاذهم أولياء: ين دون الْمُومِِينَ # كما في قوله تعالى: « لَايسَحِذِ الْمَؤمُِونَ لكين 


رسي مع ارم سس سس ا - ده 53 3 سرك ]) جمء 22 ك2 
أوليآة من دون المؤمنينَ ومن يفمل دلت فش مرت آله في شىء إلا أن تتعوا ينهم تمه 
8 اس r re % 2 Ta‏ 2 و كعد 2 
[ ال عمران: [A‏ 0 اا الد ءامنوأ لا يدوا ارين ويا من دون الْمَوَّمِِينَ ارود 


أن لوا رتو عَم سلطا مُِينًا 14 النساء: ١44‏ » ل ر الْمتَفِمِيتَ ہا م عدبا آیے ) 
لين يتَحِدُونَ افر وليه ون دون الْمُؤْمِنينَ أَيَتتمُوت عدم الْمرَّه إن أله ول يا 4 
[انساء: ۱۳۸ ٠۹‏ ] أي إنه يتودد إليهم ويتقرب لهم على حساب جماعته. ولا يرضى 
نظام ديني ولا وضعي لأحد من أتباعه أن يدع جماعته التي ينتتسب إليهاء ويعيش بهاء 
ليجعل ولاءه لجماعة أخرى من دونها. وهذا ما يعبر عنه بلغة الوطنية بالخيانة. 


۲ - أن الموادة التى نهت عنها الآيات ليست هي موادة أي مخالف في الدين» ولو 
كان سلما للمسلمين وذمة لهم؛ إنما هي موادة من آذى المسلمين وعاداهم وحاربهم» 
)١(‏ معجم ألفاظ القرآن الكريم (177/1). (۲) السابق .)178/1١(‏ 


(۳) انظر: د. يوسف القرضاوي: من فقه الدولة في الإسلام مكانتها معالمها موقفها من الديمقراطية والتعددية 
والمرأة وغير المسلمين ( ص 197146 )؛ ط۳( ٠٤١١‏ ه/ ١٠٠۲م‏ )ء دار الشروق القاهرة. 


دعو س سسس القرمات الاجتاعية للنهضة(١)‏ 
ولف ال ان عاذ اللةورميؤله وزوسيا يدل لذلك: 

أ - قوله تعالى في سورة المجادلة: لا کد هَوْما يمور باو الوم الآدخر ودوت 
من اة آم ورا [السجابلة: ©8]# ومحادة الله ورسولةه لنت جرة الكقر بهماء 
بل محاربته دعوتهماء والوقوف في وجههاء وإيذاء أهلهاء والتصدي لها بكل سبيل. 

ب - قوله تعالى في مستهل سورة الممتحنة: ۾ ياعا لذن اموا لا تَنّحِدُوا عَدُوى 
عدي ولیه لفوت ایہم ياود دوا ہنا جاک من ای يخوت الول وتاک أن ونوا 
َه ريح 4 1 الممتحة: ١‏ ]. 

والآية تعلل تحريم الموالاة - أو الإلقاء بالمودة إلى المشركين - ليس بمجرد 
كفرهم بالإسلام» بل بأمرين مجتمعين: كفرهم بالإسلام» وإخراجهم للرسول 
والمؤمنين من ديارهم بغير حق. 

ج - قوله تعالى في السورة نفسها: ۾ ل توك ألَهْعن ال م يمتلوم فى الذي ول عجو 
من دیرگ أن تروش وَمْفْسِطْوأ نوم إن أله ب القن (2) إا بتکم مه عن أن فلوم فى لد 
لوب سم ين ور وراك براك أن توم وی وگیم ولك هم شو 4[ الممتحنة:ى 4 ]. 
فقسّم المخالفين في الدين إلى فريقين: فريق كان سلمًا للمسلمين لم يقاتلهم في 
الدين ولم يخرجهم من ديارهم؛ فهؤلاء لهم حق البر والإقساط إليهم. 

وفريق اتخذوا موقف العداوة والمحادة للمسلمين - بالقتال أو بالإخراج من 
الديار» أو المظاهرة والمعاونة على ذلك - فهؤلاء يحرم موالاتهم» مثل مشركي 
مكة الذين ذاق المسلمون على أيديهم الويلات. ومفهوم هذا النص أن الفريق الآخر 
لا تحرم موالاتهم. 

۳ - أن الإسلام أباح للمسلم التزوج من آهل الكتابء والحياة الزوجية يجب 
أن تقوم على السكون النفسي والمودة والرحمة» كما دل على ذلك القرآن في قوله 
تعالى: © وین بيو أن لق لک يِن نیکم اروا كرا لها وَحَعَلَ بتڪم موه 
وَيَعْسَةٌ 4 [ الروم: 1۲١‏ وهذا يدل على أن موادة المسلم لغير المسلم لا حرج فيها. 

4 - ينبغي أن يعلم أن عناك ألوانًا من الأخوة يعترف بها الإسلام غير الأخوة 


.)1١4م4-‎ ١47 د. يوسف القرضاوي: من فقه الدولة في الإسلام.. ( ص‎ )١( 


القومات الاج اعية للتهضة )١(‏ سس ل سس لياوع 
الدينية» فهناك الأخوة الوطنية» والأخوة القومية» والأخوة الإنسانية» ومن هنا وجدنا 
القرآن الكريم يقول: 

- 8 بت هوم نوج الْمَرْسَِينَ 9 إذ قال َم أَوهر نوع أل نتقو © [ الشعراء: ]ء 


عو ص بحي 


- ۾ کذیت وم أو الْمرسَلِينَ 57 إذ فال طم لوهم لوا لوط ألا تون 4 1 الشعراء: 151035٠‏ ]. 
فأثبت لهؤلاء الرسل الأخوة لأقوامهم مع تكذيبهم لهم» وكفرهم بهم؛ فهي 
ليست أخوة دينية» وإنما هي أخوة قومية» فلا غرو أن تكون بين المسلمين 
والأقباط في مصر أخوة وطنيةء وبين ن المسلمين والمسيحيين في لبنان وسورية 
والأردن أخوة وطنية» وبين ¿ المسلمين والمسيحيين ةذ في الوطن العربي كله: أخوة 


قومية!©. 


قوم 

الأصل الثاني: المنهج النبوي: المنهج النبوي في سنة رسول الله ية بوصفها 
تطبيقًا عمليا للقرآن الكريم» وامتدادًا للتشريع بنور الوحي؛ يتجلى في الأحاديث 
النبوية التي تضع الضوابط الشرعية للمعاملة مع غير المسلمين» وفي « صحيفة » 
المدينة المنورة» التى وضعت الدستور العملى للعلاقة بين مكونات المجتمع 
المدني. 

- فالصحيفة والعهد النبوي هما: ١‏ عقد ذمة » تحول إلى « عقد مواطنة »". 
و« الذمة » في اللغة : هي العهد والأمان والكفالة. . والحق والحرمة م0 

وعند الفقهاء: معنى يصير الإنسان به أهلا لوجوب الحق له أو عليه““؛ وأهل 
الذمة: المعاهدون من أهل الكتاب ومن جرى مجراهه”) 

وقد لفتت الصياغة القانونية للصحيفة نظر المفكرين المعاصرين؛ من حيث هي: 
« عقد يوجب لأطرافه حقوقًا متبادلة» أو حقوقًا لكل طرف وواجبات عليه.. 204. 


(١)انظر:‏ د. يوسف القر ضاوي: من فقه الدولة في الإسلام ( ص ١98‏ )» ود. محمد عيارة: الإسلام والتعددية 
( ص ۱۲۳ ) وما بعدها. 

(؟) د. محمد سليم العوا: في النظام السياسي للدولة الإسلامية ( ص 118 ). 

(۳) المعجم الوسيط ( ص »٤( .)7١6‏ ۵) السابق (ص .)7١6‏ 

() د. العوا: في النظام السياسى.. (ص .)۲٤١‏ 


المقومات الاجتاعية للنهضة ١(‏ ) 
المدينة » المنورة"" و « عهد الرسول ية إلى نصارى نجران “"» شمل كل أهل 
الكتاب في المجتمع الإسلامي في كل زمان: ‏ هذا كتاب أمان من الله ورسوله 
للذين أوتوا الكتاب من النصارى؛ من كان منهم على دين نجران أو على شيءٍ من 
نحل النصرانية» كتبه لهم محمد بن عبد اللّه» رسول الله إلى الناس كافة ذمة لهم من 
الله ورسوله» وعهدًا عهده إلى المسلمين من بعده.. »"؛ انلّهم صل وسلم وبارك 


°۸ 


وقد اهتم محمد عمارة في إطار مشروعه الفكري ب ١‏ صحيفة المدينة » ولا عقد 

الذمة 4 وتحليل الدلالاات الفكرية التى يمكن استخلاصها منهما؛ من حيث إن: 
ٍ 9 

الإسلام دين ودولة» وشريعة ومجتمع» ودنيا وآخرة» وفرد وأسرة» وجماعة وأمةء 
وأغلب فرائضه وتكاليفه اجتماعية لا تتحقق إلا في إطار وطن ودولة» ونظام واجتماع» 
ومبادئ الإصلاح التى جاء بها في العلاقات الاجتماعية لم تقف عند حدود الوصايا 
والفلسقات» والفكري النظري؛ وإنما وضعها مواد في دستور دولته الأولى» دولة 
النبوة والخلافة الراشدة» والتي تجسدت في الواقع والحضارة والتاريخ”". 

- وتتبلور الحقوق التى كفلها عقد المواطنة - لغير المسلمين - فى التقاط التالية: 

أ- أن فئات المجتمع المدني جزء أصيل في الأمة الواحدة والرعية المتحدة”©: 

ا يهود أمة مع المؤمنين» لليهود دينهم وللمسلمين دينهم.. ». 

« ولنجران وحاشيتها ولأهل ملتها ولجميع من ينتحل ملة النصرانية جوار الله 
وذمة محمد رسول الله ية »(" _ 


ب- احترام الوجود المؤسسي: بمعنى حرية إقامة هذا المعتقد المخالف 


)١(‏ مجموعة الوثائق السياسية في العهد النبوي والخلافة الراشدة: جمعها الدكتور. محمد حميد الله الحيدر آبادي 
( ص 7-1١‏ )» مطبعة نة التأليف والترحمة والنشرء القاهرة ( 1٤1۹م‏ ). 

(؟) الابق ( ص ۸° -هم١١‏ ). (9) السابق ( ص ۸٦‏ ). 

.) ٠١ انظر: محمد عمارة: الإسلام والأقليات ( ص‎ )٤( 

.) ١۷ ١1ص‎ ( انظر: المرجع السابق‎ )١( 

(1) مجموعة الوثائق في العهد النبوي والخلافة الراشدة: كتايه َة بين المهاجرين والأنصار واليهودء 
(ص١).‏ 

(۷) السايق ( ص ۸١‏ ). 


امقومات الاجتاعيةللنهةة() د هو 
للإسلام"؛ ۵ فلا يغير أسقف من أسقفيته ولا راهب من رهبانيته ١‏ 

ج - الحرية الدينية والحق في المغايرة لللإسلام» فلقد قدسها الإسلام عندما نفى 
وجود الدين والتدين مع وجود الإكراه": « لاما في َلدبنِ 14 البقرة: 103 ]؟ ولذلك 
نص ميثاق المدينة على أنه: ١‏ لا يجبر أحد ممن كان على ملة النصرانية كرما على 
الإسلام ولا تجادلوا أهل الكتاب إلا بالتي هي أحسن» ويخفض لهم جناح الرحمة. 
ويكف عنهم أذى المكروه »29 

د - العدل والمساواة؛ مثل المسلمين سواء بسواء“. 

ه - وبخصوص الجزية؛ فهي مرتبطة في « عقد الذمة » ب« الجندية *» بمعنى أنها 
لا تؤخذ إلا من القادر مالي ويستطيع حمل السلاح» فيؤدون ضريبة القتال دفاعًا عن 
المجتمع» وليست بديلًا عن الإيمان بالإسلام» وإلا لفرضت على الجميع: العجائز 
ورجال الدين» والأطفال» والصبيان. ويدل على ذلك أن الذي يختار المشاركة في 
صفوف المسلمين للدفاع عن الأمة؛ تسقط عنه الجزية؛ بل يسوى بالمسلمين في 
العطاء وفي الغنائه”. 

وقد عبر عقد الذمة عن ذلك بأنه: « ولا يكُلّف أحد من أهل الذمة الخروج مع 
المسلمين إلى عدوهمء لملاقاة الحروب» ومكاشفة الأقران» فإنه ليس على أهل 
الذمة مباشرة القتال» وإنما أعطوا الذمة على ألا يكلفوا ذلك» وأن يكون المسلمون 
دیبا عنهم» وجوارًا دونهم ولا يكرهوا على تجهيز أحدٍ من المسلمين إلى الحرب 
الذي يلقون فيه عدوهم بقوة وسلاح أو خيل إلا أن يتبرعوا من تلقاء أنفسهم؛ فيكون 
من فعل ذلك منهم حَُمِدٌ عليه وكوفئ به.. 6". 

ولما كانت الجزية - في إطار عقد الذمة - مرتبطة بواجب الجندية» بمعنى أنها 


(١)الإسلام‏ والأقليات ( ص .)٠١‏ 

(۲) مجموعة الوثائق السياسية في العهد النبوي والخلاقة الراشدة: معاهدته و مع نصارى نجران ( ص .)۸١‏ 
(۳) د. عيارة: الإسلام والأقليات (ص١١).‏ 

.) ٩۳ مجموعة الوثائق ( ص‎ )٤( 

(5) انظر: د. محمد ضياء الدين الريس: النظريات السياسية ( ص 584 ). 

() انظر: د. عيارة: الإسلام والأقليات ( ص١٠١ .)٠١‏ 

(۷) مجموعة الوثائق.. ( ص 97 ). 


وإ ببس المقومات الاجتماعية للنهضة )١(‏ 
كانت « بدل جندية ١‏ فمن الأرجح أن ١‏ نقول: إن غير المسلمين من المواطنين الذين 
يؤدون واجب الجندية ويسهمون في حماية دار الإسلام لا تجب عليهم الجزية ». 

- هذا عن الحقوق التي كفلها عقد الذمة لغير المسلمين في المجتمع المدني 
الإسلامي؛ فما الواجبات التي أوجبها عليهم؟ 

تتمحور تلك الواجبات في ثلاثة: 

أولها: أداء التكاليف المالية من خراج وضرائب يتساوون فيها مع المسلمين؛ 
فليس فيها شيء يجب باختلاف الدين. 

ثانيها: التزام أحكام القانون الإسلامي؛ لأنه قانون الدولة التي هم مواطنوها 
ويحملون جنسيتهاء وهذا كما يجب عليهم يجب على المسلمين من أيناء الدولة 
فلا مزية فيه لأحدء ولا نقص يدخل به على أحد. 

ثالثها: مراعاة شعور المسلمين» فلا يجوز لهم أن يسبوا اللّه ولا رسوله ولا دينه 
ولا كتابهء ولا أن يروجوا من الأفكار ما ينافي عقيدة الدولة ما لم يكن ذلك جزءًا من 
دينهم» وعلى أن يقتصروا في ذلك على أبناء ملتهم؛ لا يذيعونه على أبناء المسلمين 
ليفتنوهم عن دينهم'”. 

ولا شك أن تلك الواجبات يقابلها الواجب الملقى على المسلم ديتا باحترام 
ديانات الأنبياء قبل محمد بء وبالإمساك عن جدال أهلها إلا بالتي هي أحسن» 
وبالإحسان إليهم أداءً لحق ذمة الله ورسوله ية والمؤمنين”. 

هذه هي ملامح نظرية المواطنة في الإسلام؛ من حيث الحقوق والواجبات 
الاجتماعية المنظمة للمجتمع المدني الإسلامي» والتي تكون على أساسها المجتمع 
الإسلامي الكبير الذي امتدت حضارته عبر المكان والزمان حتى اليوم» ورغم ذلك 
وجد من أبناء الإسلام من يستغل « غير المسلمين » في الدعاية العلمانية التي تكرس 
لفصل الدين ( الذي حافظ - ولا يزال - على غير المسلمين عبر القرون ) وبين 
الدولة ( بالمفهوم العلماني المعاصر ). 


.) ٠١ د. عمارة: الإسلام والأقليات ( ص‎ )١( 
.) 117 د. محمد سليم العوا: في النظام السيامي للدولة الإسلامية ( ص‎ )۲( 
.)۲٠۲ (؟) انظر: السابق ( ص ١381ل 5817 ). (5) انظر: السابق ( ص‎ 


المقومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ س د إإإ 
- لذا؛ فإن تلك الدعاية - وغيرها - كانت من أسباب التوتر الطائفى فى بعض 
البلاد الإسلاميةء هذا التوتر الذي يعود إلى سببين رئيسين متشابكين: 0 

١‏ - الأسباب الداخلية: العلمانية؛ وهي تهدف إلى تعميق الشقاق على أسس 
طائفية» وتحقيق مقاصد التحديات» وليست حلا تواجه به هذه التحديات» فضلا عن 
أنه إلغاء لجوهر الديمقراطية التي يجتمع حولها ويتمسك بها الجميع» والتي تعطي 
الوزن المناسب لرأي الأغلبية في تحديد مقومات المجتمع» طالما أنها لا تنتقص من 
عقائد الأقليات وحقوقها؛ فالعلمائية عندما طبقت في تركيا لم تكن حلا لمشكلاتهاء 
بل كانت نكبة على الأقليات الدينية والقومية”". 

وقد استغل التوجه العلماني نحو الغرب تعاظم الصحوة الدينيةء لإخافة الأقباط 
من المشروع الإسلامي» وتبرير الانتماء للعلمانية الغربية» والنموذج الغربي في 
التقدم» بالتركيز فقط على قسمة الغلو الإسلامي لتنمية الطائفية والتوجه نحو الغرب» 
فتخلّقت المشكلة“. 

هذا بالإضافة إلى مراكز « البحث ؛ - في داخل مصر - تلك التي: « استقطبت 
عُلاة العَلمانيين» وسواقط الماركسبين» والتي تمولها بسخاء... الدوائر والمؤسسات 
الأجنبية؛ لتعد « الملفات » عمًا يسمى باضطهاد الأقباط» وهموم الأقباط» ومظالم 
الأقباط.. تلك الملفات التي تفتحهاء وتستخدمها الدوائر المعادية لوحدة مصر 
في الخارج ائينه 

وقد وصل الأمر بأحد هذه المراكز البحثية - مركز ابن خلدون - أن يدعو صاحبه إلى 
تنفيذ المخطط الإمبريالي الصهيوني؛ لتفتيت العالم العربي فيطالب بكيانات « فيد رالية » 
تحقق تعددية سيأسية لكل الأقليات*؛ لإن: « المجتمعات التي تتسم بالتعددية الإثنية 
في الوقت الحالي» ينبغي أن تكون متعددة من الناحية السياسية أيضًا ١‏ . 


.) ٠٠١ 237144 انظر: د. عمارة: الإسلام والأقليات ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: د. عمارة: في المسألة القبطية حقائق وأوهام ( ص .)7١١‏ 

(* 4) السابق ( ص ۲۲). 

(8) د. سعد الدين إبراهيم: التعددية الإثنية في الوطن العربي ( ص ١١‏ )؛ ط ( 1448م القاهرة. 


54 سسس د المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 

؟ - أما الأسباب الخارجية - للتوتر الطائفي - فهي تتبلور في: 

أ- الآثار القديمة للاستعمار الفرنسي وخاصة في لبنان بفعل مدارس الإرساليات 
التبشيرية الفرنسية» وفي المغرب بعمل الظهير البربري» ومحاولات إسرائيل استغلال 
الطائفة المارونيةء وكذلك آثار الاحتلال الإنجليزي في البلاد العربية» والتي من 
أكثرها تخريبا التمكين للكيان الصهيوني. 

ب - المشروع السياسي الصهيوني الأمريكيء والذي انكشف من خلال نشرة 
وزارة الدفاع الأمريكية ( البنتاجون )» والذي وضع مخططا بعيد المدى لتقسيم دول 
العالم الإسلامي من جديد على أسس عرقية وطائفية. 

ج - استغلال أجهزة الاستخبارات المعادية لبعض المهاجرين فى الغرب لإثارة 
الرأي العام الدوني ضد البلاد الإسلامية ذات الأقليات. ١‏ 

د - استغلال أمريكا للأقليات كورقة ضغط على البلاد الإسلامية؛ لتنفيذ المآرب 
الأمريكية» والاختراق والتدخل في الشؤون الداخلية لتلك البلاد تحت مظلة فلسفتها 
الإمبريالية التي تدَّعي حقوق الإنسان» وقوانين الاضطهاد الديني. 

- الحلول النهضوية لمقاومة التدخلات الخارجيةء والتداعيات الداخلية التي 
تؤدي إلى التوتر الاجتماعي في المجتمع المدني الإسلامي المعاصر: 

في إطار مشروعه الفكري للنهضة يدعو محمد عمارة إلى تكوين جمعية أطلق 
عليها اسم: « جمعية الحكماء المصريين “" وهي فكرة سبق أن دعا إلى إقامتها 
الأديب: عبد الله النديم””, ويرى محمد عمارة أن جدول أعمال هذه الجمعية 
يهدف إلى إخراج الأمة من المأزق الطائفي الذي يريد المشروع السياسي الغربي أن 
يوقع البلاد في شباكه؛ أما خطة العمل في هذه الجمعية فطريقتها كالآتي: 


It ء۲١١۹ انظر: د. محمد عمارة: الأقليات الدينية والقومية تنوع ووحدة آم تفتيت واختراق ( ص‎ )١( 
تل مل 0 ط1 (19148م )ء نبضة مصرء القاهرة.‎ «۲ 

- في المسألة القبطية حقائق وأوهام ( ص ٠٤۲۳١۲۲۰۱۹‏ ). 

- الإسلام والأقليات ( ص ۱۷ء ۳۲ 3805 ). 

- الإسلام والتعددية: الاختلاف والتنوع في إطار الوحدة (ص Ya)‏ هلال (TAV TAY‏ طكء( خاثةاه/ 
۷م )ء دار الرشاد؛ القاهرة. 

(۲) في المسألة القبطية حقائق وأوهام ( ص ۷٤‏ ). (۳) السابق» ( ص 778). 


المقومات الاجعاععية للتهضة )١(‏ الس سس س د لاإ 

١‏ - إشراك ممثلي النخبة الوطنية في بلورة معالم مشروع نهضوي للأمة» تحكمه 
وتصبغه منظومة القيم الإيمانية» والجوامع الوطنية» واللغوية» والقومية والتاريخية» 
والثقافية» والحضارية التي وحدت الأمة؛ وميزتها عن «الآخر» وخاصة الغربي 
عبر اوا الطوي و اهاد مارا اهاري فر و راو القرز 
الطائفي » مسلمين وأقباطا”". 

۲ - « اعتماد كل المواريث الحضارية السابقة على الحضارة الإسلامية ترائًا 
لهذا المشروع» وحكمة لا بد أن يسعى إليها ويستفيد منها القائمون على بلورته» 
وكذلك الحال مع كل الشرائع الدينية لأبناء الأمة؛ فهي جزء أصيل من منظومة 
القيم الإيمانية الحاكمة والمميزة لهذا المشروع الحضاري» الذي يوحد المرجعية 
للأمة الواحدة 06©. 

ولا أتفق مع د. عمارة في البند السابق لخطة الجمعية المقترحة؛ وهو اعتماد كل 
المواريث الحضارية السابقة على الحضارة الإسلامية ترائًا للمشروع الحضاري 
المشترك. 

وهو قول لا يؤخذ على إطلاقه؛ بل في ضوء الضوابط القرآنية والنبوية لهذه 
المسألة» وفي ضوئهما يمكن القول: إن المواريث الحضارية السابقة على الإسلام 
وتصلح للتوظيف في مشروع النهضة؛ هي: 

أ- أخبار الدول والأمم السابقة على الإسلام» وموجبات قيامها وأسباب سقوطهاء 
والتي ورد ذكرها في القرآن الكريم. 

ب - قصص الأنبياء والحكماء والصالحين» وأحوال أهل الكتاب من اليهود. وطبائع 
أهل الكتاب من المسيحيين» ومعايشتهم للناس منذ بداية المسيحية حتى مجيء الإسلام. 

ج - القيم الأخلاقية المشتركة بين الديانات السماوية. 

.)۷٤ السابق ( ص‎ )١( 

(۲) السابق ( ص ۷١‏ ) وتوجد دراسات جادة للإخوة الأقباط تكرس لاتجاه الحوار والتكتل الرطتي منها: 

- وليم سلييان قلادة: المسيحية والإسلام على أرض مصر ( ص 5١‏ ) وما بعدهاء ط (١۱۹۸)ء‏ دار الحرية» 
القاهرة. 

- الدكتور. ثروت قادس: المسيحية والإسلام من الحوار إلى الجوار ( ص 55 ) وما بعدهاء تقديم د. السيد عمد 
الشاهد» واللواء الدكتور. مسعود أحد مصطفىء ط ( ۷٠٠۲م‏ )» الميئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة. 


٤م‏ س سد القومات الاجتياعية للتهضة )١(‏ 

د - الحكم والأفكار الإنسانية المشتركة التي لا تتناقض مع أصول الإسلام. 

- أمّا باقي البنود لخطة جمعية الحكماء؛ فهي: 

۳ - العودة بالمؤسسات الدينية - كل المؤسسات - إلى إطار وطبيعة دورها 
التاريخيء الذي حدده لها دينهاء روحيًا كان هذا الإطار أو تعليميًا وعلميًا. 

٤‏ - التأكيد على أن المؤسسات السياسية» والأهلية والمدنيةء والدولة؛ هى الإطار 
الشرعي والمشروع الجامع لكل النشاطات المدنية للأمة على اختلاف دياناتها 
وطبقاتهاء ومذاهبها في سبيل تحقيق العدل والإنصاف والتقدم والنهضة للأمة جمعاء 
دونما تفرقة أو تمييز". 

وأعتقد أن المجالس النيابية « مجلس الشعب »و« مجلس الشورى » ومايضاهيهماء 
من أهم المؤسسات الشرعية التي يمكن أن تتوفر فيها خطة مجلس الحكماء؛ وهم 
من النخبة المختارة بنزاهة وموضوعية من الشعبء وفيها تتجلى المشاركة الحقيقية 
في المشروع الوطني العام؛ من حيث إن: 

أ- النائب يمثل دائرته في هذا المجلس الذي يقوم على محاسبة الأمراء والولاة 
والوزراء» ثم هو يساهم في التشريع للأمة فيما ليس فيه نص ظني محتمل في ثبوته 
أو دلالته أو فيهماء وإذا كان غير المسلمين في المجتمع الإسلامي مواطنين في الدولة 
الإسلامية فلا يوجد مانع شرعي من دخولهم هذه المجالس. 

ب - ومن برهم والإقساط إليهم أن يعبروا عن مطالب جماعتهم» وألا يشعروا 
بالعزلة عن بني وطنهم» ويستغل ذلك أعداء الإسلام والمسلمين ليغرسوا في قلوبهم 
العداوة والبغضاء للمسلمين» وفي هذا ما فيه من ضرر وخطر على مجموع الأمة؛ 
مسلمين وغير مسلمين!". 

هذه ملامح نظرية المواطنة في الفكر الإسلامي المعاصر من حيث أصولها 
وما يبنى عليها من أفكار ونسق تجديدي معاصر لإصلاح المجتمع المدني. 

ويتبقى أمر ضروري يجب التنبيه عليه؛ وهو أنه يجب التفرقة في المشروع الفكري 


.)۷٤ انظر:د. عمارة: في المسألة القبطية حقائق وأوهام (ص‎ )١( 
16 1536 ء٠۱۹٤ انظر د. يوسف القر ضاوي: من فقه الدولة في الإسلام ( ص‎ )۲( 


المقومات الاجماعيةللنهفة(١)‏ ببسيس سييست داع 
لدى محمد عمارة خاصة» ولدى مفكري الاتجاه الإسلامي عامة» بين أمرين أساسيين 
في المؤلفات عن غير المسلمين: 

أولهما: الخطاب الفكري الذي يقصد به غير المسلمين في إطار المجتمع المدني» 
الإسلامي» وكله يصب في بلورة نظرية المواطنة من منظور إسلامي» كما لاحظنا في 
هذا المطلب. 

والآخر: الخطاب الفكري الدفاعي ضد محاولات المشروع السياسي الغربي 
الأمريكي الصهيوني المسيحي في محاولاته تنصير العالم مستغلًا حالة تقوم على 
الهجوم؛ والسب للدين الإسلامي» وادعاء أنه انتشر بالسيف» وأنه يخلو من الدعوة 
إلى العقل والعقلانية؛ وغير ذلك من الطعون في دين الإسلام ورسوله يي 

والمفكر الإسلامى محمد عمارة من أكثر المفكرين تصديا لهذه الهجومات» 
والافتراءات بالرد والدحض والتنظر 0©, 

ولا شك أن ذلك لا برضي بعض المتعصبين للفكر الغربي» وللمشروع السياسي 
الغربي» فقد استغلت بعض الأقلام والشخصيات كتابات محمد عمارة في هذا الجانب 
لتصفه بأنه يسىء إلى الأديان» ووصل الأمر إلى افتعال المشكلات من خلال عبارات 
e aS‏ ة الإساءة إلى الأديان» أو غير ذلك من المزاعم؛ ومن نماذج 


)١(‏ راجع: د. محمد عمارة: 

- الجديد في المخطط الغربي تاه المسلمين ( ص ه ) وما بعدهاء ط١‏ دار الوفاء» المنصورة (11417ه/ 15م ). 

- الغارة الجديد على الإسلام بروتوكولات قساوسة التنصير ( ص ٤۴‏ ) وما يعدهاء 5 دار الرشادء القاهرةء 
(519اهم/ 1۹۹۸م ), 

- الإسلام والآخر: مَن يعترف بمن؟.. ومن ینکر مَن؟ ( ص ۷) وما بعدها. 

- الإسلام والغرب: افتراءات لها تاريخ دراسة حول الإساءة الغربية الأخيرة للإسلام ( ص ه ) وما بعدهاء 
ط١‏ مركز الإعلام العريء القاهرة ( ۷١٤٠ه/‏ ¥( 

- الفاتيكان والإسلام أهي حاقة؟ أم عداء له تاريخ؟؟ وفيه يرد على دعاوى بنديكت السادس عشر ضد 
الإسلام» وأورد النص الكامل لمحاضرته التي أثارت الرأي العام في الدول الإسلامية ( ص 7 ) وما بعدهاء 
( ص ٠١١‏ ) وما بعدهاء ط١‏ الشروق الدولية» القاهرة (۸١٤٠ه/‏ ۷م( 

- علمانية المدفع والإنجيل التحالف غير المقدس بين المدفع العَلماني وإنجيل المنصرين ( ص ١١‏ ) وما بعدهاء 
ط١‏ مكتية الإمام البخاري» الإساعيلية (۲۸٤٠ه/‏ ۷م( 

- الفارق بين الدعوة والتنصير ( ص ۳ ) وما بعدهاء طا مكتبة الإمام البخاري» الإساعيلية (1454١ه/‏ 
۷م( 


5 س س المقومات الاجتماعية للنهضة )١(‏ 
ذلك استغلالهم لجملة وردت.في كتاب لمحمد عمارة يعالج فيه قضية ١‏ التكفير ا 
لدى الشيعة والوهابية والصوفية» وفي خلال ذلك نقل عبارة عن الإمام الغزالي 
( ت ٠٠١‏ ه ) يعرف فيها الكافر بأنه: « الذي ينكر نبوة محمد ية +٤‏ فاتخذوا من هذه 
العبارة وغيرها ذريعة للطعن في الدكتور محمد غمارة» وتجريح شخصيته العلمية! 

فمن خلال التفرقة بين الخطاب الموجه للمجتمع المدني الإسلامي» وخطاب 
الفكر الدفاعي ضد المشروع السياسي الغربي - تتضح مقاصد الفكر الإسلامي في 
الكتابة والتأليف عن غير المسلمين» وتتضح مقاصد الهجوم على مفكري الاتجاه 
الإسلامي من قبل بعض المغرضين. 

ويتضح من خلال هذا المطلب: أن فلسفة المواطنة لدى الجابري تقوم على 
الأسس الغربية في مفهوم الفرد والمدنية والمجتمع» وينكر أن يكون في الإسلام 
مفهوم للأمة يوجد فيه شبكة للعلاقات المدنية؛ لذا فهو يعتمد على معطيات التجربة 
الغربية في هذه المسألة. 

أمّا محمد عمارة فقد اعتمد على القرآن والسنة فى بلورة نظرية المواطنة معتمدًا 
غلن التجرية الصا رة لإاك فى المديئة المتورى من خلال #الطحيقة 6 وعهوة 
الرسول ية إلى أهل الكتاب» ولا شك أن آراء محمد عمارة في هذه المسألة تعبر عن 
موقف الاتجاه الإسلامي من غير المسلمين في إطار المجتمع المدني. 
2 المطلب الثاني: 
فلسفة تحرير المرأة في الفكر العربي المعاصر: 


القرآن الكريم بوصفه منهجًا إلهيّا شاملا لإصلاح كافة جوانب الحياة الإنسانية: 
فقد كان من أهدافه في الحياة الاجتماعية تحرير المرأة من مظالم الجاهلية» والتي كان 
من مظاهرها الضيق بالبنت» والاكتئاب عند ولادتهاء وإمساكها ذليلة مهينة» ووأدها 
خشية العار أو حشية الفق 29ب وفي ذلك - يحكي القرآن الكريم: 


.) م7٠١9 ه/‎ ۱٤۳۰ ( فتنة التكفير بين الشيعة والوهابية والصوفية ( ص 14 )؛ ط١؛ دار السلام القاهرة‎ )١( 
) راجع: عبد الحليم محمد أبو شقة: تحرير المرأة في عصر الرسالة: ( يتكون من ستة أجزاء في ثلاثة مجلدات‎ )۲( 
عا 0۷۲۱(4 ومايعدهال طا ( ۲۲٤۱ھ / ۲ م))» دار القلم القاهرةء الكويت.‎ ( 


المقرمات الاجتاعةللنهضة(١)‏ سسس لاإ 


ال لس 7س عر ار کا عر سيره ا 


- 8 وَإِدَامْقَرَ أحذهم بِالْأنقٌ طَلَّ وه مسوا وهو کظم (2) ينور من الوم من سوه مار 
یسیک عل هوب ا يدس فى لتاب الد سا مَايحَكْونَ © [ النحل: 0۸ 54 ]. 


سج و مخ م 


ل ولا لوا تدم حَنْيَدَ نكي عن ررح د کل كات ملكا ك1 4 

.] ١ [الإسراء:‎ 

- ل وَِذًا آلموے, ده سیت یبای دی فيلت )4 [ التكوير: ۸» ؟ ]. 

وقد تحرر المجتمع الإسلامي كله بنور القرآن» وهدي النبوة المباركة من ظلمات 
الجاهلية؛ وذلك بالمنهج الإصلاحي التربوي الأخلاقي في القرآن الكريم» وفيما 
يخص المرأة أكد على استقلال شخصيتهاء ومسؤوليتهاء ومكانتها فى الأسرة"“ 
ودورها في بناء الإنسان والمجتمع الإسلامي. 

وكان للرسالة القرآنية في شمولها وأثرها في نفوس المؤمنين والمؤمنات بهاء 
دور في قيام الحضارة الإسلامية؛ منطلقة من نور الوحي الذي أحدث الإشعاع 
الحضاري فك العالم بأسره؛ فامتد ثقافة وعلماء ومكانء ورفانا كان فيه للمرأة 
دورها في المجتمع؛ بدءا من تعليمها في المساجد مرورًا بالمدارس التي استحدئت 
بعد ذلك"؛ فكان منهن بالإضافة إلى الوظيفة التربوية - الاجتماعية في الأسرة - 
الفقيهات» والأديبات» والمتصوفات.. 

حتى جاءت عصور التراجع الحضاري» فتراجعت معها مكانة المرأة التي كانت 
الخروج من البيوت - فى كثير من المجتمعات الإسلامية - وترتب على ذلك 
حرمانهن من التعليم مما آثر في الدور التربوي لهن داخل الأسرة بوصفهن أمهات؛ 
فأدى عدم التكوين الثقافي أو التعليمي إلى تربية الأسرة على أسس غير صحيحة؛ 
فتأثر كل المجتمع» بالإضافة إلى الظروف السياسية» والاقتصادية التى كان يمر بها 
العالم الإسلامى» وخاصةً فى أوقات الأزمات بفعل الحروب التتارية والصليبية©) 


)١(‏ انظر: عبد الحليم أبو شقة: تحرير المرأة في عصر الرسالة ( مج١‏ ):( 0 )وما بعدها 

(۲) راجع: د. أحمد شلبي: تاريخ التربية الإسلامية ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء دار الكشافء بيروت ( 1184م ). 
(۳) راجع: اين كثير: أبو الفداء إسياعيل ( ت ۷١٤‏ ه): البداية والتهاية ( ۷/ ۳ A‏ ) دار الفكر 
العربي» القاهرة» د.ت. 


1۸ المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 


والتي سبقها الصراع بين الأمويين والعياسيين وغيرهما من الدول الإسلامية التي 
ظهرت في إطار العالم الإسلامي. 

ولذلك؛ أصبحت قضايا المرأة من الأسباب الاجتماعية للتراجع الحضاري في 
العالم الإسلاميء والتي كانت من اهتمامات رواد فكر النهضة في الفكر الإسلامي 
الحديث؛ فالشيخ رفاعة الطهطاوي ( 18٠0١‏ - ۱۸۷۳م ) جعل من قضايا تعليم البنات 
محور اهتماماته الإصلاحية» وفتح باب التفكير في كثير من القضايا التربوية من حيث 
موضوعاتها؛ مثل: التربية. النفسية" والعقائدية" والعاطفية"» ودعا إلى تعليم 
البنات وأشرق على إنشاء أول مدرسة لهه”'. 

وكذلك نجد الإمام محمد عبده يجعل قضايا التربية والمرأة من أهداف مشروعه 
النهضوي» بسبب الجهل السائد في المجتمع آنذاك وكيف أن « النساء قد ضرب 
بينهن وبين العلم -- بما يجب عليهن في دينهن أو دنياهن - بستارٍ لا يدرى متى يرفع» 
ولا يخطر بالبال أن يعلمن عقيدة أو يؤدين فريضة سوى الصوم.. 1©. 

وانطلاقًا من دوافع تربوية كانت دعوة قاسم أمين ( 187177 - ۱۹۰۸م ) إلى تحرير 
المرأة من العادات والتقاليد التي طرأت على المجتمع الإسلامي؛ وضاع خلالها 
الدور التربوي للمرأة؛ لذلك فهو يقول: 

« إننى أنعى تربية المصريات وسط الجهل المطلق» يجب أن تعرف المرأة دائمًا ما 
يكفي لكي تلقن أبناءها ميادئ الأخلاق والفضيلة؛ ولتقدم لهم شرحًا عملي للأشياء 
التي تحيط بهم» يجب أن تعرف دائمًا كيف تجيب دون أن تخطئع على تساؤلات 


الطفولة التي لا تنقطع ». 


)١(‏ انظر: المرشد الأمين للبنات والبنينء ( ص )» تقديم: عماد بدر الدين أبو غازي» المجلس الأعلى للثقافة» 
القاهرة( ١١١5م),‏ 


(۲) انظر: السايق ( ص .)٠١‏ (۳) انظر: السابق ( ص 796 ). 
)٤(‏ راجع: الأعمال الكاملة لرفاعة الطهطاوي ( ص 7١١‏ ) وما يعدهاء ط١ء‏ ( ۱۹۷۳م )) المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء بروت. 


(5) الأعمال الكاملة للإمام عمد عيده ( ص ١۱۷)۔‏ 
زفق قاسم أمين الأعرال الكاملة: دراسة وتحقيق: د. عمد عمارة ( ص ۷۷ )4 ط۴ ( ۷١٤١ه/ p1‏ 
دار الشروق» القاهرةء ( وهي في مجلد واحد ). 


المكومات الاجتاعية للنهضة ١(‏ )0 سسس ههه )| 


وفي إطار دعوته إلى خروج المرأة للتعليم» والعمل المناسب لطبيعتها لم يدع 
قاسم أمين إلى تجاوز أخلاق الإسلام بالسفور على النحو الذي يدعيه العلمانيون 
المعاصرون" ويجعلونه من رواد الدعوة إليه؛ بل إن الأمر على حلاف ذلك فقاسم 
يوضح حقيقة موقفه مبيئًا أنه: 

« ربما يتوهم ناظر أنني أرى دفع الحجاب بالمرة» لكن الحقيقة غير ذلك؛ فإنني 
لا أزال أدافع عن الحجاب» واعتبره أصلًا من أصول الآداب التي يلزم التمسك بهاء 
غير أنني أطلب أن يكون منطبقًا على ما جاء في الشريعة الإسلامية؛ وهو على ما في 
تلك الشريعة يخالف ما تعارفه الناس عندناء لما عرض عليهم من حب المغالاة 
في الاحتياط والمبالخة فيما يظنونه عملا بالأحكام» حتى تجاوزوا حدود الشريعة 
وأضروا بمتافع الأمة "١‏ . 

لذا؛ فهو يرفض غلو المجتمعات الإسلامية بالزيادة على المشروع» ويرفض 
غلو المجتمعات الغربية في السفور؛ وهو يعبر عن ذلك بقوله: « والذي أراه في هذا 
الموضوع هو أن الغربيين قد غالوا في إباحة التكشف للنساء إلى درجة يصعب معها 
أن تتصون المرأة من التعرض لمثارات الشهوة» ولا ترضاه عاطفة الحياء» وقد تغالينا 
نحن في طلب التحجب والتحرج من ظهور النساء لأعين الرجال حتى صيرنا المرأة 
أداة من الأدوات أو متاعا من المقتنيات» وحرمناها من كل المزايا العقليةء والأدبية 
التي أعدت لها بمقتضى الفطرة الإنسانية» وبين هذين الطرفين وسطء هو الحجاب 
الشرعي؛ وهو الذي أدعو إليه.. «©. 

وفي الفكر العربي المعاصر تبلور اتجاهان فكريان في فلسفة تحرير المرأة: 

أولهما: الاتجاه الحداثي العلماني الذي يعتمد الحلول لمشكلات التربية والمرأة 
من خلال الفكر الغربي وتجريته الإصلاحية. 

والآخر: الاتجاه الإسلامي الذي يؤمن بدور الرسالة القرآنية والهدي النبوي» في 


(1) راجع: د. محمد حافظ دياب: الحجاب والهوية ( ص ۷١۳‏ ) وما بعدهاء بحث ضمن مجموعة أبحاث 
مؤتمر: مائة عام على تحرير المرأةء تقديم: د. جابر عصفور ( 1۹۹۹م )ء المجلس الأعلى للثقافة» القاهرة» ويتكرن 
من مجلدين» والببحث المذكور في الأول منها. 

(؟) قاسم أمين: الأعبال الكاملة ( ص .)۷١‏ (۳) السابق ( ص72 ). 


7) سسس المقوماث الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
معالجة قضايا النهضة بما فيها قضية تحرير المرأة. 

هذا؛ وتقوم الأصول الفكرية لفلسفة تحرير المرأة لدى الاتجاه الحداثي العلماني 
العزين على وو ان اا ی ا اراز ی تكبا ری الان عات 
وفلسفة حقوق المرأة خاصة؛ وهذه المحاور هي: 

- دعوى الاستد لال بفلسفة حقوق الإنسان في الفكر الغربي على تحرير المرأة في 
المجتمع الإسلامي. ۰ ۰ ١‏ 

- دعوى التطور الاجتماعي وتاريخية التشريع الإسلامي. 

- دعوى خلو القرآن من نظام للقيم الأخلاقية! 

وفيما يلي - بمشيئة الله - تحليل لتلك الدعاوى؛ وموقف الاتجاه الإسلامي منها: 

المحور الأول: فلسفة حقوق الإنسان فى الفكر الغربى» ودورها فى الدعاوى 
العلمانية المعاصرة لتحرير المرأة: 1 ۰ ۰ 

لا حلاف على أن الحرية والمساواة وحق التملك. . إلخ" مبادئ عامة للحقوق 
الإنسانية في الثقافات» والأديان السماويةء بيد أن الخلاف أو التمايز هو في الفلسفات 
والتقاهي والفر ب والأطولهته الحفرق؛ لأن لكل ثقافة أبعادها العقائدية» والفكرية 
التي انبثق من خلالها فكرة الحقوق. 

والاتجاه الحداثي العربي المعاصر ينطلق من فلسفة حقوق الإنسان في الفكر 
الغربي لمعالجة قضايا المرأة ضدًّا على الأوضاع القائمة؛ والتي يُظَن أن الدين 
الإسلامي هو السبب فيهاء لهذا كانت الدعوة للاحتكام إلى: « الاتفاقية الدولية لإلغاء 
كل التمييز ضد المرأة بوصفها بلورة عالمية متكاملة لما هو مدني بالكامل» ولمعنى 
ا لي سرف ل ا رر ام ل الراب رارح عر 
واحد من جوانب كثيرة يقتضي الأمر تغييرها بالإضافة إلى تغيير الواقع الاجتماعي 
الاقتصادي القائم على الاستغلال والظلم ». 


)١(‏ انظر: د. رضوان السيد: مألة حقوق الإنسان في الفكر العربي ( ص /الا0 )» بحث ضمن : حقوق الإنان 
في الفكر العربي دراسات في نصوص» ( مرجع سابق ). 

(۲) فريدة النقاش: حقوق المرأة بين الققهي والماني ( ص ١5١‏ )ء بحث ضمن كتاب مؤتمر: « مائة عام على 
تحرير المرأة 4 المجلد الثان. 


المقومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ س ست إل 


لهذاء كانت الحداثة الغربية هي الحل في: « تحرير الشرط البشري؛ وبخاصة 
وضع المرأة وحماية حقوق الطفل. فهنا توجد نواقص ينبغي تكملتها »0". 

ولوجود اختلاف بين مفاهيم حقوق الإنسان في الفكر الغربي والإسلام فقد لجأ 
الخطاب الحداثي إلى محاولة إخضاع المفاهيم الإسلامية المتعلقة بالحقوق الإنسانية: 
للرؤية الحداثية الخربية» وتأويل المختلف فيه مع ما يتناسب مع الرؤية الحداثية. 

والجابري في سعيه للتأويل الحداثي لمفاهيم حقوق الإنسان يصف هذه المحاولة 
بأنها: « من أجل التأصيل الثقافي لحقوق الإنسان في الوعي العربي المعاصر »"؛ 
ولهذا فإن اهتمامه سيكون منصرفًا إلى مناقشة مسألة العالمية» والخصوصية 
في مجال حقوق الإنسان» بالمقارنة بين معطيات المرجعية الأوربية» ومعطيات 
المرجعية الإسلامية”"؛ لإبراز عالميتهما بمعنى: « أنهما تقومان على أسس فلسفية 
واحدة )229 

أمّا الاختلافات فهي: : لا تعبر عن ١‏ ثوابت ثقافية »» إنما ترجع إلى اختلاف 
« أسباب النزول » أما المقاصد والأهداف» فهي واحدة. والرجوع إلى أسباب النزول 
وبمعنى أوسع إلى الظروف العامة الاجتماعية: والاقتصادية» والسياسية» والفكرية» 
التي جعلت موقف هذا المشروع من هذه القضية أو تلك على ما هو عليه أمرًا 
١‏ ضروريًا » وأكيدًا لفهم المعقولية التي تؤسس ذلك الموقف ». 

إذن؛ فالجابري يقصد من محاولته تلك: ‏ إبراز عالمية الأسس النظرية التي قامت 
عليها حقوق الإنسان في الثقافة الغربية ». ١‏ 

وفكر حقوق الإنسان في التجربة الغربية كان من إفرازات الصراع بين الكنيسة 
والمجتمع الأوربي في تطوره في القرن الثامن عشر؛ لهذا فإنه: ‏ لم يكن الدين إِذا 
هو المرجعية الكلية ‏ العالمية » التي أسس عليها فلاسفة أوربا في القرن التاسع عشر 
عالمية « حقوق الإنسان » التي بشروا بها »”". 


(1) د. محمد أركون: مفهوم الشخص في التراث الإسلامي ( ص 184 ). 

(؟) الديمقراطية وحقوق الإنسان. ( ص ١47‏ )ء ط٠‏ ( ۹۹۷م )» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت. 
(۳) انظر : السابق ( ص ٠٤١ ۱٤١‏ ). (4. 2) السابق ( ص ١47‏ ). 

(5) السابق ( ص .)١٠٤٤‏ (۷) السابق ( ص ۱٤١۷‏ ). 


)١( يي طسبي بيسح المقومات الاجتاعية للنهضة‎ ١ 

إذن؛ فما المرجعية التي اعتمدها فلاسفة الغرب - آنذاك - لتأسيس عالمية حقوق 
الإنسان؟ يذهب الجايري إلى أن هذه المرجعية تتألف من ثلاث فرضيات رئيسة 
قامت على النظرة الآلية للطبيعة؛ وهي: 

١‏ - نظام الطبيعة ونظام العقل. 

٠‏ - حالة الطبيعة. 

۴ - قانون الطبيعة ( فكرة العقد الاجتماعي ). 

١‏ - نظام الطبيعة ونظام العقل: وهو افتراض يقوم على التطابق بين ما هو طبيعي 
وماهو عقلي» باعتبار أن ما في الطبيعة يخضع لنظام دقيق خضوع أجزاء الآلة للآلة 
ككل؛ وبالتالي فهي قابلة لإدراك العقل وفهمه؛ وبالمثل فكل ما يبدو معقولا - أي مبررًا 
فى لظر نشل ب ور یی ای ع > ار بد ايكون جيك دن ا 

ويذهب الجابري إلى أن نظام الطبيعة» ونظام العقل على النحو الذي أفرزه 
الفكر الغربي ليكون العقل المرجعية الأولى والحكم الأول والأخير» يوجد له نظائر 
في المرجعية الإسلامية؛ فالدعوة إلى تأمل نظام الطبيعة واستخلاص النتيجة منه؛ 
أي وجود خالق يجب الارتباط به وحده والتحرر من جميع السلط الأخرى» بما 
يوحي بأن نظام الطبيعة نفسه هو نظام العقل؛ فنظام الطبيعة هو: السماوات والأرض 
واختلاف الليل والنهار» ‏ والعقل ما كان ليدرك مغزى نظام الطبيعة لو لم يكن نظامه 
هو نفسه مطابمًا لنظام الطبيعة.. 00", 

وكذلك؛ فإنه يرى أن القرآن يوظف العقل سلطة وحكما”"؛ وهو يهدف بذلك 
إلى القول بأن المرجعية الإسلامية تقترب من القول ب: « نظام العقل على النمط 
الفكري الأوربي ». 

۲ - حالة الطبيعة: وهي في المرجعية الأوربية؛ حالة الحرية والمساواة التي 
يكون عليها الناس قبل أن تقوم فيهم سلطة تحد من حقهم في ممارستهاء والمقصود 
بالطبيعة هنا ليس الأشياء الجامدة المنفصلة عن الإنسان؛ بل: « كامل النظام الفعلي 
للأشياء بما في ذلك الإنسان الذي هو جزء منهء الإنسان الذي هو من عمل الطبيعة 


.) 165 (؟) انظر: السابق ( ص‎ .) ۱٤۸ انظر: السابق ( ص‎ )١( 
.) ٠١۷ انظر : السابق ( ص‎ )۳( 
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موجود فيهاء وخاضع لقوانينها »”. 

والجابري يقارب بين ١‏ حالة الطبيعة » التي أسس عليها فلاسفة القرن الثامن عشر 
في أوربا مفهوم حقوق الإنسان» ومضامينه الحديثة في الحرية والمساواة» والفطرة 
في المفهوم القرآني. 

فالدعوة إلى اعتماد العقل» وترك التقليدء والاهتداء بآيات الكون ( نظام الطبيعة ) 
تقترن في الخطاب القرآني بالدعوة إلى الرجوع إلى الفطرة؛ فالإسلام دين الفطرةء 
والغطرة مفهوم يكاد يكون مطابقًا لمفهوم حالة الطبيعة» فالفطرة هي الإسلام؛ ولهذا 
فهو يرى أن مرجعية الإسلام الأساسية» إن لم تكن الوحيدة لتقرير عالميته هي: 
« حالة الفطرة )0". 

۴ - قانون الطبيعة ( فكرة العقد الاجتماعي ): وهي في المرجعية الأوربية تعني 
لافقا من عالةالطيعة إن حالة الددقية يتحول ار قالط إلى فرق ما عن 
طريق العقد الاجتماعي المنظم لتلك الحقوق» مع بقاء الحرية والمساواة جوهرا له”". 

ويربط الجابري بين هذه الطريقة الوضعية - التي لا تعرف مصدرا للمعرفة غير 
الطبيعة - والقرآن الكريم! زاعمًا أن: « الميثاق الماورائي.. الذي وقع عند بدء الخلق 
( خلق الله لآدم وذريته )؛ والذي يؤسس الدين؛ أي العلاقة بين الله والناس» يتحول 
إلى عقد اجتماعي واقعي مع بداية قيام المجتمع الإسلامي» عقد أطلق القرآن عليه 
اسم الشورى ». 

ولا شك أن هذه المقاربات هي محاولة للتفسير الماركسي للإسلام من خلال 
تطويع المفاهيم الإسلامية في الأمر بالنظر في الكونء وفي الفطرة, وآية الميثاق - 
تطويعها - للنظرية الدارونية الماركسية القائلة بأن الطبيعة هي التي تخلق الأفكار 
والأشياء؛ وهي محاولة مرفوضة:؛ فلا يستوي منهج الوحي السماوي» بفكر وضعي 
إلحادي يتنكر للعقائد والأديان. 

ويعترف الجابري بالتوظيف البراجماتي النفعي للدين في مشروعه الفكري؛ فهو 
يطوع المفاهيم الإسلامية للفكر الحداثي الماركسي» ليس من أجل إيمانه بصواب 


)١(‏ السابق (ص ٠١١١۹٥۰‏ ). (۲) السابق ( ص /ا1684238). 
(۳) انظر: السابق ( ص ١16:؟6١).‏ (6) السابق ( ص .)15١‏ 
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هذه المقاربة؛ بل لإيمانه باستخدام كل الوسائل المتاحة - حتى ولو كانت دينية - في 
عملية الثورة المعرفية الماركسية التي يدعو إليها. ش 

ف « المقاربة ليست من الأمور التي يطبق عليها منطق الصواب والخطأ تطبيقًا 
صارمًا..؛ ذلك أن موضوع المقارنة هنا ليس من الحقائق العلمية؛ بل هو من جنس 
« الحقائق الثورية *... الحقائق التي توظفها الثورات وكل دعوات الإصلاح... 
تستمد صدقها... من وظيفتها كمحرك للثورة وشعار للدعوة. إن فلاسفة القرن 
الثامن عشر في أوربا كانوا بلجوئهم إلى فكرة « حالة الطبيعة »» وفرضية ‏ العقد 
الاجتماعي ٩‏ - يؤسسون ثورة؛ هي الثورة المعروفة بالثورة البرجوازية» ثورة الطبقة 
المتوسطة. أما الدعوة الإسلامية فهي بتوظيفها مفهوم الفطرة - كانت تؤسس بدورها 
ثورة « المستضعفين » على « المستكيرين »» ثورة « التوحيد » على 7 الشرك *» ثورة 
الأرتباط يالله والتحرر من كل الساط والقيوو»1©. 

ولقد جئت بهذا النص على طوله لإثيات الآتي: 

أ - أن كثيرًا من الحداثيين الماركسيين ليلجؤون إلى الاستدلال بالقرآن الكريم 
والسنة النبوية؛ بهدف تطويعهما للرؤى الدارونية الماركسية» للتكريس للمشروع 
الحداثي الماركسي في النهضة» ولو عن طريق مركسة الإسلام ذاته". 

ب - أن الثوابت المعرفية المكونة لبنية عقل الجابريء هي ثوابت النظرية 
الماركسية في جانبها الشيوعي كما سيأتي بيانه. 

ج - من خلال هذا النص يلاحظ أن الجابري ينظر إلى الدين الإسلامي على 
أنه انعكاس للأوضاع الاجتماعية» بوصفه ثورة مستضعفين ضد مستكبرين» وكذلك 
ينظر إلى الوحي على أنه: « معاتاة مع المطلق تقع وراء الحس والمحسوسء والعقل 
والمعقول.. إن تجربة النبوة هي أعلى قمم التجارب الروحية 4”". 


.) ٠١۹ السابق ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: د. نصر أبو زيد: حقوق المرأة في الإسلام ( ص ۲٠١‏ )؛ بحث ضمن: حقوق الإنسان في الفكر العري 
( صرىة 5550 ) وما بعدها. 

- د. محمد أركون: ممهرم الشخص في التراث الإسلامي ( ص 185 ). 

(۳) الجابري: مدخيل إلى القرآن الكربم الجزء الأول في التعريف بالقرآن ( ص 5؟ )ء ط٥‏ (5١٠٠م‏ )» مركز 
دراسات الوحلة العربية» ببروت. 
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وعلى هذا فإن: « الظاهرة القرآنية وإن كانت في جوهرها تجرية روحية» نبوة 
ورسالة؛ فهي في انتمائها اللغوي» والاجتماعي: والثقافي ظاهرة عربية» وبالتالي 
يجب ألا ننتظر منها أن تخرح تماما عن فضاء اللغة العربية» لا على مستوى الإرسال 
ولا على مستوى التلقي ». 

ولااشك أن هذا افتراء على الدين؛ الهذف منه اقضاء الدين بوصغة منهجًا إلهيًا 
لتحضير الإنسانية» للؤبقاء على الماركسية التي لم تجن الإنسانية من ورائها سوى 
الفساد الأخلاقي» والإلحاد العقائدي.. 

فالدين دعوة إلهيةء وليس ثورة عربية أو إنسانية» دعوة ذات رسالة لها منهجها 
ووسائلها في التغيير والإصلاح» وآدابها في التعامل مع النفس الإنسانية.. وعلى هذا 
فإن ما ذهب إليه الجايري في أن: 

- نظام الطبيعة ونظام العقل = وصف القرآن للكون والأمر بالنظر فيه. 

- حالة الطبيعة = الفطرة المذكورة في القرآن. 

- القانون الطبيعي = الميثاق الإلهي لبني آدم. 

هذا الذي ذهب إليه الجابري من تسويات يحاول فيها أن يخضع النص الديني 
للنظرية الدارونية الماركسية الدهرية» تسويات غير صحيحة وغير منطقية» وهي 
أوهام جابرية ماركسية» لأن: 

أ- الأساس الخاص الذي قامت عليه الفلسفة الوضعية» هو تقدير الطبيعة وتقييمها 
وحدها كمصدر للمعرفة. والطبيعة أو الحقيقة أو الواقع أو الحسء كلها تدل على معنى 
واحد فى نظر الوضعيين» وتقدر هذه الفلسفة الطبيعية» لا كمصدر مستقل - فحسب - 
لخر فة ا مهدو قرية للمعر فة اليقيية أو الشغرفة الحقة: 

ب - وبناء على ذلك: الدين - وهو وحي « ما بعد الطبيعة ٠‏ - خداع؛ هو وحي 
ذلك الموجودء الذي لا يحدده ولا يمثله كائن من كائنات الطبيعة. 


۴ 


الطبيعةء التى تتمثل فى الوراثة» والبيئة؛ والحياة الاقتصادية والاجتماعية. إنه مخلوق 


ج - أن عقل الإنسان في منطق هذه الفلسفة - أي ما فيه من معرفة - وليد 


. ۲۷ السابق» (( ص‎ )١( 
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ولكن خالقه الوجود الحسي؛ إنه يفكر ولكن عن تفاعل مع الوجود المحيط. إنه مقيد 
مجبر» وصانع القيد والجبر هو حياته المادية. فليس هناك معرفة سابقة للونسان عن 
طريق الوحي» عقل الإنسان ومعرفته يوجدان تبعًا لو جود الإنسان المادي. هما انطباع 
لحياته الحسية المادية التي يعيشها والتي يتنفسها(". 

وعلى هذا؛ فإن تسوية الجابري لنظام الطبيعة ونظام العقل. بوصف القرآن للكون 
والنظر فيه أمر لا يستقيم له؛ لأن نظام العقل في المنظومة الماركسية يعني أن: « العقل 
نوع من المرآة العاكسة للعالم المادي؛ وهذا التصور الماركسي للحقيقة المادية على أنها 
الأصلء يشمل في عموم منطق الماركسية كل الأحداث الطبيعية وما يحيط بها »”". 

أمّا الأصل في الحقيقة في الإسلام, فهو الله » وكل شيء غيره مخلوق له 
وأمر القرآن بالنظر في ملكوت السموات والأرض هو للاعتبارء والتفكر الإيمانيء 
وللإعمار والسعي الإنساني لتحقيق الاستخلاف الرباني. 

أمّا استدلال الحدائة الماركسية ب « الفطرة » في الإسلام على أنها تساوي ‏ حالة 
الطبيعة »؛ فهو استدلال باطل للاختلاف بين منظومة يُدَعَى أن الخالق فيها هو الطبيعة» 
ومنهج الخالق فيه هو الله الحي القيوم. 

فالمنظور الداروني الماركسي يقوم على فكرة الطبيعة الخلّاقق بمعنى القانون 
الميكانيكي الذاتي للطبيعة» والإنسان جزء منه» وبالتالي فما يصدر عن الإنسان من 
تنظيمات لحياته الاجتماعية - الحرية المطلقة؛ هو قانون طبيعي. 

أما الفطرة في الإسلام بوصفها طبيعة إنسانية مخلوقة من اللّه كك هي: ‏ الخلقة 
التي يولد عليها المولود» فكل مولود ولد على خلقة يعرف بها ربه إذا بلغ مبلغ المعرفة؛ 
وهي خحلقة مخالفة لخلقة البهائم التي لا تصلح بخلقتها إلى معرفته “". وهي الواردة 
في قول الله قق: « اور مَجَهَكَ إل حَنِيما فِظرَتَ أنه آلب فط ر الاس ملا لا يديل 


2ع 


للق آله ذلك الت اميم وتدكرى اکم الاس لا يعلَمونَ 4 [ الروم: .]٠١‏ 


- 


لذاء ذهب الإمام ابن تيمية إلى أن الفطرة هي الإسلام» فما دلَّ عليه الكتاب والسنة 


(۲) السابق ( صن 7719 ). 
(*) القرطبي: الجامع لأحكام القرآن ( ۲۸/۱۶). 
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من أن الخلق مفطورون على دين الله الذي هو معرفة اللَّهء والإقرار به بمعنى: 
« أن ذلك موجب فطرتهم؛ وبمقتضاها يجب حصوله فيهاء إذا لم يحصل ما يعوقهاء 
فحصوله فيها لا يتوقف على وجود شرط؛ بل على انتفاء مانع ٤‏ . 

ومعتى انتفاء المانع عدم وجود المعوقات التي تعوق الفطرة؛ ولهذا لم يذكر 
النبي يك لموجب الفطرة شرطاء بل ذكر ما يمنع موجبها؛ حيث قال فيما يرويه 
أبو هريرة #ن: « ما من مولود إلا ويول عَلَى الفطرة فأبواه يُهودَانف أو ينصرانه أو يُمجسان 

تنتج البهيمةٌ بهيمة جمعاء هَل تحسونّ فيها ِن جدعاء؟! 26. 

أمّا مقاربة الخطاب الحداثي ل « القانون الطبيعي ٠‏ الذي تطور إلى ١‏ العقد 

الاجتماعي » عند جان وا 5" المكاق ؟ الوارد ير قوله تعالى: ولد 
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اد و بوت ادم من مُورطز دُرَيتن واک على أشي الست بی الو بق هدنا آكى 
مع و مر لر لے 


فووا بوم ألعمَةَ | إنّا ڪا عن ڌا لين ( أو تقولا ما شرك ءابَآوْنا من قبل وڪڪنا درَيَة م 
ا افیا چا مَل آلْمُبَطِلُونَ 4 1 الأعراف: الال ۱۷۳ ]. 

فالمقاربة ر بين قانون الطبيعة والميثاق الوارد في الآية السابقة» مقاربة فاسدة» ففرقق 
بين الثرى والثريا؛ فالقرآن الكريم كله ميثاق وعهد وعقدٌ من اللّه للإنسانية عامة» 
وبينه وبين المؤمنين به خاصة. 

فمن ضمن ما تعنيه الآية أن إخراج الله من أصلاب بني آدم نسلهم وإشهادهم 
على أنفسهم : ١‏ بأن نصب لهم الأدلة على ربوبيته ووحدانيته» وركب فيهم العقول 
الا وتوا جد بي الس و انط فل ف من الل م ع ات 
الدلائلء وخلق الاستعداد فيهم» وتمكنهم من معرفتهاء والإقرار بمنزلة الإشهاد 
والاعتراف ». 


(1) ابن تيمية: درء تعارض العقل والنقل» (8/ 41۳ )؛ تحقيق: د. محمد رشاد سالم» مكتبة ابن تيمية» القاهرة» د.ت. 
(۲) أخرجه الشيخان: البخاري ومسلم في صحيحيهم): اللؤلؤ والمرجان فيا اتفق عليه الشيخان: باب معنى: 
كل مولود يولد على الفطرة وحكم موت أطفال الكفار وأطفال المسلمين» كتاب: القدرء حديث رقم ( ١7١‏ . 
(۴) انظر الجابري: الديمقراطية وحقوق الإنسان ( ص ١54‏ ) وما بعدهاء وانظر له: في نقد الحاجة إلى الإصلاح 
( ص 35 ) وما بعدهاء طا١ء‏ مركز دراسات الوحدة العرية: بيروت ( ١٠٠٠۲م).‏ 

)٤(‏ البيضاوي: ناصر الديم أبو سعيد عبد الله بن عمر بن الشيرازي ( ت 146ه )» شرح مصابيح السنة: 
لوحة (١1)؛‏ دار الكتب المصرية» رقم ( ۷٠١‏ ) حديث طلعت» ميكروفيلم ( .)451١‏ 
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وكذلك يذهب الإمام النسفي ( ت٠‏ الاه ) إلى ا 
آبائهم» هو من باب التمثيل؟ ومعناه: 

« أن الله نصب لهم الأدلة على ربوبيته ووحدانيته» وشهدت بها عقولهم التي 
ركبها فيهم» وجعلها مميزة بين الهدى والضلالة» فكأنه أشهدهم على أنفسهم 
وقررهم» وقال لهم: ألست بربكم؟ وكأنهم قالوا: بلى أنت ربتاء شهدنا على أنفسنا 
وأقررنا بوحدانيتك..؛ لأن نصب الأدلة على التوحيد» وما نبهوا عليه قائم معهم» 
فلا عذر لهم في الإعراض عنه والاقتداء بالآباء... . 

وما دامت الأصول الفلسفية الماركسية التي يدعي الخطاب الحداثي الماركسي 
أنها تمثل الأصول العالمية لفلسفة حقوق الإنسان - متهافتة ا النظرية 
وباطلة على مستوى المقارية» فأين يلتمس المسلم المعاصر الإطار الفكري للفلسفة 
الإسلامية لحقوق الإنسان؟ 

لا شك أن هذا الإطار يتمس في القرآن الكريم والسنة النبوية» فمنهما يقتبس 
الفكر الإسلامي فلسفة الحقوق» وبهما تصفى وتنقى كل الأفكار الوافدة تحت 
دعاوى حقوق الإنسان. 

وعلى هذا يذهب محمد عمارة إلى أن: 

أ- الرؤية الإسلامية في حقوق الإنسان ترتفع بحقوق الإنسان إلى مرتبة الضرورات 
ودرجة الفرائض والواجبات. 

ب - فالحضارة الإسلامية تتميز عن الحضارة الغربية في باب حقوق الإنسان» 
نيف السك جد عت ت نيعي تالفح إليية وكاب وواعات سرع 
لا يجوز لصاحبها أن يتنازل عنها أو يفرط فيها أو يهملها. 

ج - أن الحفاظ على الحياة» والعقل» والدين» والعرض»والمال» والوطنء والعدل» 
والمساواة» والحرية» والشورىء والأمر بالمعروف والنهي عن المتكر.. إلخ؛ ليست 
مجرد حقوق! وإنما هي فرائض إلهية وتكاليف شرعية» وما يتفرع عنها من ضرورات 
مدنية يكتسب وجوبه الشرعي من لزومها لإقامة العمران الدنيوي الذي بدونه لا قيام 


(1) النسفي: أبو البركات عبد الله بن أحمد (ت ١٠۷ه):‏ مدارك التنزيل وحقائق التأويل ( مج 14/70١‏ ) 
وما بعدهاء تحقيق: زكريا عميرات؛ طا ( 1416١اه/‏ 6مم )ء بيروت. 


المقومات الاجاعة للنهضة )١(‏ س ب ب 4 8ع 
لنظام الدين. 

المحور الثاني: دعوى التطور الاجتماعي وتاريخية الأحكام الشرعية: 

يدق أن قمت بتحليل مفهوم تاريخية الأحكام لدى الاتجاه الحداثي العلماني 
وموقف الاتجاه الإسلامي منه» بيد أني في هذا المحور أقوم بتحليل ما يرتبط بفلسفة 
تحرير المرأة» بوصف التطور الاجتماعي أحد الأصول الفلسفية التي تقوم عليها 
فلسفة حقوق الإنسان لدى الاتجاه الحداثى. حيث ينطلق مفكرو الاتجاه الحدائى 
العلماني في فلسفتهم لتحرير المرأة اده أساسية؛ مفادها: 

أن الاتجاه العام في الشريعة الإسلامية ( الأحكام الشرعية القرآنية )» هو مساواة المرأة 
والرجل في الحقوق والواجبات”") والأحكام العامة أو الجزئية التي يبدو أنها تخالف 
هذا الاتجاه؛ فقد اختلفت طرائق الحدائيين في كيفية إهدارها على الأوجه التالية: 

١‏ - البحث عن معقوليتها في المقاصد وأسباب النزول””". 

۲ - إعمال روح الشريعة الإسلامية بدلا من التعبيرات الحرفية“. 

۳ - منهج الانتهاك والزحزحة والتجاوز". 

٤‏ - المنهج السياقي التاريخي بالربط بين عادات العصر الجاهلي» والتدرج 


)١(‏ انظر د. عيارة: الإسلام والأمن الاجتاعي ( ص ۸۳ - 86 )ء طا (1518هم/ 1۹۹۸م )» دار الشروق» 
القاهرة. 

- وانظر له أيضا: الإسلام وحقوق الإنسان ضرورات لا حقوق ( ص ١١‏ ) وما بعدهاء ط۱ (0١٠1م)‏ مركز 
الراية للتنمية الفكرية» جدة. 

- وانظر له كذلك: هل الإسلام هو الحل؟ لماذا وكيف؟ ( ص 17 ) وما بعدها. 

(؟) راجع: - الجابري الديمقراطية وحقوق الإنسان ( ص 14١‏ ). 

- د. حسن حتفي: الموقف الإسلامي المعاصر وحقوق الإنان ( ص 0888 )» بحث ضمن: حقوق الإنسان 
في الفكر العربي المعاصر. 

- د. نصر آبو زيد: حقوق المرأة قق الإسلام ( ص 775 ) وما بعدهاء بحث ضمن: حقوق الإنسان في الفكر 
العربي المعاصر. 

- فريدة النقاش: حقوق الإنسان بين الفقهي والمدني ( ص 73١١‏ )ء بحث ضمن: كتاب مؤتّر: مائة على تحرير المرأة. 
(۴) انظر: الجايري: الديمقراطية وحقوق الإنسان.( ص 1۸٦‏ 1۸۷). 

(4) انظر: د. حسن حنفي: الموقف الإسلامي المعاصر وحقوق الإنسان ( ص 5888 ) وما بعدها. 

(5) انظر: د. محمد أركون: مفهوم الشخص في التراث الإسلامي ( ص 193 ). 


,مع سد المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
التشريعي من خلال التطور الاجتماعي وصولا إلى المساواة التامة". 

5 - التأويل التقدمي للقرآن والسنة لتأسيس مرجعية جديدة للحركات النسائية 
« تنهض على المدني وحده» وإلى أن تصل إلى إسقاط مادة دين الدولة نهائيًا من 
الدستور؛ فإن المدني يتمثل في أرقى شكل له فيما يخص حقوق المرأةء وهو الاتفاقية 
الدولية لإلغاء كل أشكال التمييز ضد المرأة» ولا بد... أن تصبح حركة تحرير المرأة 
في المجتمعات العربية الإسلامية جزءًا عضويًا من الحركة العالمية ». 

والمناهج والدعاوى السابقة لا تحرر المرأة؛ بل هي تهدف إلى إلحاقها ب« مشروع 
مفتوح ومطرد لنسخ المرأة إلى: ١‏ جس عار 1" لمحاولة: « تسليعها جسديًا ۸ لذا؛ 
فهي تواجه مخاطر جدية تبرز في: « تفكيك أسرتها من حيث هي أمّ وزوجة وابنة» 
ومجتمعها من حيث هي مواطن يسعى إلى تقدم وطنه في ضوء الإمكانات المتاحة» 
وعالمها بوصفها إنسانًا ينمي إلى الإنسانية كلها 06*©. 

وعلى الرغم من هذه المخاطر التي تؤدي إليها الحركة العالمية لتحرير المرأة نجد 
أن الحداثيين العرب يخدعون مجتمعاتهم عندما يحاولون اقتحام ميذان الحديث في 
الأحكام الشرعية دون امتلاك شروط الاجتهاد المعروفة في أصول الفقه الإسلامي؛ 
فالهدف من الكلام في الفقه - لديهم - هو محاولة زعزعة النص تحت دعوى التطور 
للوصول به إلى أقصى درجة ممكنة للحرية والمساواة كما هما في الغرب. 

- ولما كان الأمر كذلك؛ فسأختار نماذج فقط تعبر عن فكرهم الفقهي إن صح 
أن يسمى ما لديهم بأنه « فكر فقهيٌّ »» فبناءً على قولهم ب ١‏ تاريخية الأحكام ؛ فهم 
يجمعون - ولو يدرجات متفاوتة تعود إلى اختلاف المنهج - على مسائل؛ منها: 

أ-- نظام الميراث: فهم يذهبون إلى أن الهدف التشريعي منه هو الوصول إلى مرحلة 
المساواة» ويقيسون ذلك على مسألة الرق؛ لأن: ١‏ تحريم الرق بصورة نهائية جازمة؛ 
فذلك ما لم تكن تتحمله يومئذٍ الظروف التاريخيةء والاقتصاديةء والاجتماعية» 


)١(‏ انظر: د. نصر أبو زيد: حقوق المرأة في الإسلام ( ص ۲۲١‏ ) وما بعدها. 

(۲) انظر: فريدة النقاش: حقوق المرأة بين الفقهي والمدني ( ص 7١7‏ ). 

(*) طيب تيزيني: مشروع قاسم أمين لتحرير المرأة (ص ٥۷‏ ). 

(5) السابق ( ص55 ). (5) السابق ( ص ٥۷‏ ). 


ا ا )١(‏ م د إل 
والثقافية... واليوم.. فإن منع الاسترقاق ينسجم على طول الخط مع تعاليم الإسلام» 
ومثل ذلك المساواة بين الرجل والمرأة... ذلك أن الاتجاه العام السائد في النصوص 
الدينية هو التسوية بينهما.. 2376 

ب - الحرية: والكلام الحداثي في الحرية يتجه - أغلبه - من ضمن ما يتجه إليه 
إلى حرية الزي» ولا شك آنها مرحلة أولى للوصول إلى حريات أخرى تلي التخفيف 
من الملبس؛ لذا فإن الحركة النسائية تدعو إلى حرية اختيار الزي؛ ولهذا فإنها تشكو 
من أن « تجد المرأة السافرة نفسها محاصرة بالفتاوى التي تضيق عليها الخناق» وتحد 
بصورة معنوية قاهرة من حريتها الشخصية في اختيار الزي الذي ترتديه» وتصادر عمايًا 
حقها في الاختيار» وعلى الرغم من أن المستشار سعيد العشماوي ثبت في أكثر من 
بحث أن الحجاب كان مفروضًا فحسب على نساء النبي"؛ فإن الشيوخ الذين يعدون 
من المستنيرين لا يتوقفون عن تقديم الفتاوى للنساء حول ما يجوز وما لا يجوز لها 
أن تظهره من الشعر والكفين »". 

لهذا أثار الخطاب الحداثي مسألة مفهوم العورة» وبحسب منهجه السياقي 
التاريخي المزعوم يحاول أحد المنظرين للحداثة الماركسية أن يصل إلى أن « العورة 
هي الأعضاء الجنسية فقط »“. 

ج - النظام الإسلامي للحياة الاجتماعية: وأقصد به الأحكام الشرعية في القرآن 
والسنة التي تنظم العلاقة بين الرجل والمرأة؛ وهي المعروفة في الفكر القانوني 
المعاصر ب ١‏ الأحوال الشخصية ». 

فمن المنظور التاريخاني المادي الجدلي التطوري يذهب الحداثيون إلى ضرورة 
إلغاء التعدد؛ لأنه لما كان العصر الجاهلي وعصر صدر الإسلام فيهما من الدواعي 
التي كانت تؤدي إلى التعدد في الماضيء ١‏ أما اليوم فإلغاء تعدد الزوجات» بوصفه 
تدبيرًا ينال من حقوق المرأة» هو من الأمور التي تنتمي إلى ما يقبل التفكر فيه » في 


.) ۲۴٤ الجابري: الديمقراطية وحقوق الإنيان ( ص‎ )١( 

(۲) انظر دحض هذه الدعوى في الفصل الثاني بالباب الرابع. 

(۳) فريدة النقاش: حقوق المرأة بين الفقهي والمدن ( ص 20158 1919 ). 
(4) د. نصر أبو زيد: حقوق المرأة في الإسلام ( ص 5417). 


۴م ب سس سس سب سح المقومات الاجتاعية للنهضة (1) 
ضوء المبداً الثابت في الإسلام الذي هو المساواة بين الرجل والمرأة في الحقوق 
والواجبات... إن إلغاء تعدد الزوجات لن يكون مناقضا لتعاليم الإسلام؛ فالقرآن 
لا يأمر بتعدد الزوجات» بل يحث على الاقتصار على واحدة خوف عدم العدل ». 

وتحت دعوى التطور التاريخي يذهب الخطاب الحدائى إلى أن الذي أدى إلى 
اللبس في هذه المسألة هو أنه لما كان تعدد الزوجات عادة سابقة على الإسلام 
بشكل لم يكن يخضع لأي معايير. وإذا كان الإسلام قد حاول أن يضم لهذه العادة 
غير المنظمة بعض المعايير» والقواعد التى تحد من امتهان المرأة بوصفها متاعا 
أو متعة؛ فإن التأويل الفقهي لهذه ال خرج بها عن سياق المساواةء وأعاد 
زرعها من جديد في سياق سيطرة الذكر وتحكمه في مصير المرأة.. ». 

هذه مجرد نماذج رئيسية للدعاوى العلمانية ذات الطابع الفقهي المبني على أصول 
فلسفية حداثية علمانية؛ وعلى الرغم من رفضنا لها على مستوى الأصول والرؤى» 
فإنه يجب تبيان موقف الاتجاه الإسلامي منها على النحو الآتي: 

- المرجعية الإسلامية لتحرير المرأة في القرآن والسنة: 

تحرير المرأة مرجعيته وضوابطه الإسلام: الذي هو القرآن الكريم والتطبيقات 
النبوية في عهد صدر الإسلام هديا إلهيا يرشد مسيرة المرأة - مطلق المرأة - على 
درب التحرر والتحرير؛ وهو الذي يحقق تكاملها مع الرجل» وتميزها عنه في الوقت 
داته» والذي يراعي تقسيم مسؤوليات الحياة على التحو الذي يحفظ الفطرة الإلهية 
التي فطر الله الأنوثة والذكورة عليها". 

لهذاء يرفض الاتجاه الإسلامي الدعاوى العلمانية لتاريخية الأحكام الشرعية؛ لأن: 

أ - القرآن الكريم قد فصل في الأمور الثوابت التي لا تتغير بتغير الزمان والمكان؛ 
مثل: منظومة القيم والأخلاق» والقواعد الشرعية التي تستنبط منها الأحكام التفصيليةء 
والحدود المتعلقة بالحفاظ على المقاصد الكلية للشريعة. 

ب - يوازن التشريع الإسلامي بين ثبات النص» وتطور التفسير البشري له 
)١(‏ الجايري: الديمقراطية وحقوق الإنسان ( ص ۲۳۷ ). 


(2) د. تصر أبو زيد: حتوق المرأة في الإسلام ( ص ٠٠١‏ (. 
(۳) انظر د عمارة: هل الإسلام هو الحل؟ لادا وکیف؟ ( ص 17٠‏ )وما بعذها. 


المقومات الاجتاعية للنهضة ( ١‏ ) 
المواكب لتغيرات الواقع عبر الزمان والمكان'". 
وأحكام القرآن والسنة عامة للجنسين إلا ما اقتضته الفطرة في التمييز بين الزوجين: 


د 


الذكر والأثتى: وما أعد له كل منهما: 
أ - فللمرأة أحكامها الخاصة بالحيض والنفاس» والاستحاضة والحمل والولادة 
والإرضاع والحضانة ونحوها. 


ب - وللرجل درجة القوامة والمسؤولية عن الأسرة» ولها عليه حق الإنفاق والرعاية. 

ج - وهناك أحكام تتعلق بالميراث» جعل فيها للذكر مثل حظ الأنثيين والحكمة 
منها واضحة» وهي مبنية على تفاوت الأعباء والتكاليف المالية بين الرجل والمرأة. 

د - وأحكام أخرى تتعلق بالشهادة في المعاملات المالية والبدنية» وقد جعلت 
شهادة المرأة فيها كشهادة الرجل؛ وهي أيضًا مبنية على اعتبارات واقعية وعملية 
روعي فيها الاستيثاق في البينات» اع لحقوق الناس وحرماتهم”". 

أولا: النظام الإسلامي للميراث: ليس صحيحًا أن « توريث المرأة في الإسلام 
قد جانب الإنصاف لهاء حتى يكون حكمه صالخا للزمان الماضي دون الزمان 
المعاصر والمستقبل.. فالأنثى - في الإسلام - لا ترث نصف الذكر دائما وأبدا.. 
والقرآن لم يقل يوصيكم الله في الوارثين للذكر مثل حظ الأنثيين.. وإنما جعل ذلك 
فى حالة بعينها هى حالة « الأولاد »» ولیس فى مطلق وكل الوارثين: ل بوي أله 
ولد ڪڪ ِكل سل لبي 4 1[ النساء: .]1١‏ أما عندما كان التقعيد عامًا للميراث 
فإن القرآن قد استخدم لفظًا عاما هو لفظ ‏ النصيب » لكل من الذكور والإناث على 
حد سواء 99: ط لای تبي کا ر آلولدان ارون وليك سیب مما ر لوان 
الوک ما َل مه أذ گر ناروا 4 [النساء: ۷]. 

ومعايير التفاوت في أنصبة الميراث لا علاقة لها بالجنس.. ذكورة أو أنوثة - على 
الإطلاق - على غير ما يحسب ويظن الكثيرون - إن لم يكن الأكثرون! - وإنما 
)١(‏ انظر د. عيارة: شبهات حول الإسلام ( ص )۲١‏ . 


(؟) انظر د. يوسف القرضاوي: من ققه الدولة في الإسلام (ص 155 ). 
(۳) د. محمد عمارة: شبهات حول الإسلام (ص .)5١‏ 


۴2 سي سيبس بس مسحت القرمات الاجتتاعية للنهضة )١(‏ 
معايير هذا التفاوت ثلاثة: 

١‏ - درجة القرابة؛ فكلما كان الوارث أقرب إلى المورث زاد نصيبه في الميراث. 

۲ - وموقع الجيل الوارث في تسلسل الأجيال - وتلك حكمة إلهية بالغة في فلسغة 
الإسلام للميراث - فكلما كان الوارث صغيراء من جيل يستقبل الحياة وأعباءهاء 
وأمامه المسؤوليات المتنامية - كان نصيبه من الميراث أكبر» فابن المتوفى يرث أكثر 
من أب المتوفى - وكلاهما ذكر - وبنت المتوفى ترث أكثر من أمه - وكلتاهما أنثى؟ 
بل إن بنت المتوفى ترث أكثر من أبيه! 

۳ - والعامل الثالث في تفاوت أنصبة الميراث هو العبء المالي الذي يتحمله 
ويكلف به الوارث طبقًا للشريعة الإسلامية» فإذا اتفقت وتساوت درجة القرابة» وموقع 
الجيل الوارث - مثل مركز الأولاد - أولاد المورث - مع تفاوت العبء المالي بين 
الولد الذكر - المكلف بإعالة زوجة وأسرة وأولاد - وبين البنت - التي سيعولها هي 
وأولادها زوج ذكر - هنا يكون للذكر مثل حظ الأنثيين؛ وهو تقسيم ليس فيه أية شبهة 
لظلم الأنثى؛ بل ربما كان فيه تمييز وامتياز لهاء احتياطا لاستضعافها.. 

وهذه الحقائق في المواريث الإسلامية - التي يجهلها ويتجاهلها دعاة تاريخية 
انات الراك هى الى جملت العرأة < قن التجداول الإجمالية لالات الميراث 
الإسلامي - ترث مثل الرجلء أو أكثر من الرجل» أو ترث ولا يرث الرجل في أكثر 
من ثلاثين حالة من حالات الميراث الإسلامى؛ بینما هی ترث نصف ما يرث الذكر 
في أربع حالات فقو ١ ٠!‏ ۰ 

ثانيا: الحرية الشخصية وقضية زي المرآة: الحرية في الإسلام لا تعني التسيب 
وإطلاق العنان للهوى؛ ولأنه لما كانت شريعة الله تهدف إلى الحفاظ على الإنسان» 
زا فق ل ف الا والآخرة ققد رضحت الوا والاطر ال 
الخ رات بها تي عنة الان ر اوغا 

وفي القرآن الكريم يقول المولى كك ظفل زيت يعوا من أتصصيرهم فظو 


3 3 2 ر 


عر م عوط يمور م ر صا عل ل# ا e‏ 578 و 0 م 
مهم 5رک ارگ لم نائ برا باو ل ول مؤت يعض ون برهن فظن 


(۱) د. حمد عمارة: شبهات حول الإسلام ( ص١7‏ - ۲۲). 
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َوْجَهُن ولا برست زِيَتَهَنَ لا ماظه ر مها 1 النور: 710]. 

ومن الأبعاد الاجتماعية التي أوردها الإمام القرطبي في تفسيره مشان هاتين الآيتين: 

أ - النظر هو الباب الأكبر إلى القلب» وأعمر طرق الحواس إليه؛ ولهذا كثر 
السقوط من جهته» ووجب التحذير منه» وغضه واجب عن جميع المحرمات» وكل 
ما يخشى الفتنة من أجله. 

ب - أن من » في الآية للتبعيض؛ لأن النظرة الأولى لا تملك؛ فقتدخل 
تحت خطاب تكليف؛ إذ وقوعها لا يتأتى أن يكون مقصودا؛ فلا تكون 
مكتسبة ولا يكون مكلمًا بها؛ فوجب التبعيض لذلك؛ ولم يقل ذلك في الفرج؛ 
لأنيالا تملك 

ج - أمر الله المؤمنين والمؤمنات بغض البصر عما لا يحل دون تفريق بينهم؛ 
لوجود الدافع الغريزي لدى الذكر والأنثى؛ قإن علاقتها به كعلاقته بهاء وقصدها منه 
كقصده منها" . 

وهاتان الآيتان مما يستدل به على جواز كشف الوجه بالنسبة للمرأة» فلو أن الشرع 
أمر بستر وجه المرأة ما كانت هناك حاجة لأمر الرجال بغض البصرء وتأكيد هذا الأمر 
في مناسبات عديدة”". 

وكذلك يستدل على جواز كشف الوجه والكفين من خلال الحديث الذي روته 
السيدة عائشة يية: أن أسماء بنت أبي بكر هة دخلت على رسول الله ية وعليها 
ثياب رقاق؛ فأعرض عنها رسول الله ية وقال لها: 

« يا أسماء إنَّ المرأة إذا بلغت المحيض لَمْيَصلح أَنْيُرى منها إلا هذا وهذا» وأشار إلى 
وجهه وكفيه'". 

وعلى هذا؛ فإن ما يسمح به من كشف لعورة المرأة هو الوجه والكفان. وفي الزي 


.)15797/11 ( الجامع لأحكام القرآن‎ )١( 

(۲) انظر: عبد الحليم أبو شقة: تحرير المرأة في عصر الرسالة ( ۲/ 407/4 ). 

(۳) آخحرجه الألباني: في صحيح سنن أب داود: كتاب اللباس» باب فيا تبدي المرأة من زينتهاء حديث رقم 
۳٤۸ (‏ )» وقال: صحيح. 


++ سس ب سس المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
الذي تختار ما دام مراعيا لقواعد الذوق الإسلامي والقيم والآداب الإسلامية”". 

ولعل في هذا بيان ورد للشبهات التي يروجها العلمانيون ضد الإسلام؛ محاولين 
تجريد المرأة المسلمة من أخلاقها وعفتها بدعوتهم إلى السفورء والحرية المطلقة 
للزي والاختلاط. 

ثالنًا: الإطار الشرعي لتعدد الزوجات: إن قول العلمانيين ب « منع التعدد » هو 
افتتات على شرع الله 45 فللتعدد في الإسلام شروطه؛ وهي: 

أ- القدرة على العدل. 

ب - القدرة على النفقة على الزوجات وأولادهن ومن يعول. 

ج - القدرة على حسن رعاية الزوجات وأولاده:". 

وفقدان هذه الشروط والجهل بها يؤدي إلى مشكلات اجتماعية خطيرة في 
المجتمع الإسلامي؛ وبرزت هذه المشكلات في مراحل التأخر الحضاري بسبب 
الجهل والأمية الدينية؛ لهذا فإن الإمام محمد عبده بوصفه مفتي عصره آنذاك أفتى 
بجواز منع تعدد الزوجات؛ « لأن العدل المطلق شرط واجب التحقيق.. وتحقيق هذا 
العدل « مفقود حتمًا 4» ووجود من يعدل في هذا الأمر هو أمر نادر» لا يصح أن يتخذ 
قاعدة.. كما أن في التعدد ضررا محققًا يقع بالزوجات» وتأريثًا للعداوة بين الأولاد.. 
فللحاكم والعالم بناءً على ذلك» أن يمنع تعدد الزوجات مطلقًا.. اللّهم إلا في حالة 
ما إذا كانت الزوجة عقيمًا؛ فإن للقاضي أن يتحقق من قيام هذه الضرورة 01". 


وفي فتوى الإمام تشديد يصل إلى حد الحتم بفقدان تحقيق العدل» وأزعم أن هذا 


شرعي هو المنع» فما دامت شروط: العدل والنفقة والرعاية متوفرة والداعي إلى 
التعدد ملح وضروري حتى في غير الحالة الوحيدة التي وصفها الشيخ؛ فلا يجوز منع 
التعدد مطلقًا. 


)١(‏ راجع: تحرير المرأة في عصر الرسالة ( 7/ 5/ 36 ) ومابعدها. 
(۲) راجع: السابق (۳/ 16 ) وما بعدها. 
(۳) الأعيال الكاملة ( 1/ ١1/8‏ ). 


المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ س سر ۷ل 

وليس معنى هذا هو أني أتهم الشيخ الإمام محمد عبده وتلميذه محمد عمارة!", 
بأنهما يتطلقان في منع التعدد من منطلق علماني» كلا ألبتة؛ بل إن فتوى الإمام 
متوجهة إلى منع التعدد غير المشروع الفاقد للشروط القرآنية التي سبقت الإشارة 
إليهاء فالإمام وتلميذه ينطلقان من منطلق إسلامي لا علماني يفتئت على الشرع 
ويهدف إلى تجاوزه كلية. 

والقرآن الكريم أحاط « إباحة تعدد الزوجات بالكثير من التحفظات» ومع ذلك 
فليس في الأمر حظر مطلق؛ لأن هذا الحظر مناقض للفطرة.. لم يحدث أن جاءت آية 
أخلاق موحاة بمنع متشدد في هذا الصدد.. )20", 

ورغم هذا فإن الدكتور محمد عبد الله دراز يؤكد على أنه لا ريب أثنا ينبغي 
أن نعترف بمساوئ التعدد؛ كالغيرة» والمنافسة الحاقدة التي يثيرها لا بين الزوجات 
فحسب؛ بل بين الأولاد من زيجات متعددة» وهذا دليل ينبخى أن يثار... ضد التعدد 
غير المشروع »". 1 

إذن؛ موقف الاتجاه الإسلامي من التعدد مؤطر بالقرآن الكريم. وآراؤهم في المتع 
متوجهة إلى التعدد غير المشروع؛ القائم على تجاهل الشروط» والضوابط الشرعية 
التي ينبغي أن تتوفر في التعدد. 

رابعًا: الولاية العامة للمرأة: وحول هذه المسألة في الفكر الإسلامي المعاصر 
نقاش وحوار متعدد الرؤى بين مؤيد» ومعارض”"؛ ولكلّ أدلته التي يعتمد عليهاء 
غير أني في هذا الموضع الذي لا يتسع لسرد كل الآراء. أختار ما أرجحه منها: 

ولاية بعض النساء على بعض الرجال - خارج نطاق الأسرة - لم يرد في الشرع 


)١(‏ اتظر د. عمارة: شبهات وإجابات حول مكانة المرأة في الإسلام ( ص ۸١‏ ) وما بعدهاء القسم الثالث» 
المجلس الأعل للشؤون الإسلامية؛ القاهرة (141717ه/ 1١٠5م).‏ 

(۲) د. محمد عبد الله دراز: دستور الأخلاق ني القرآن» دراسة مقارنة للأخلاق النظرية في القرآن ( ص ۷٠١‏ ): 
تعريب و تحقيق وتعليق؛ د. عبد الصبور شاهين» مراجعة: السيد محمد بدوي ( 675١م‏ )» مؤسسة الرسسالة» القاهرة. 
(۴) الابق ( ص 712 ). 

(4) راجع: د. محمد عمارة : التحرير الإسلامي للمرأة الرد على شبهات الغلاة ( ص ٠١١‏ ) وما بعدماء طاء 
(۲۱٤۱ه/‏ 5007م)ءدار الشروق: القاهرة. 

(5) راجع: عبد الحليم أبو شقة: تحرير المرأة في عصر الرسالة ( ۲/ ۴/ ٠۴‏ ) وما بعدها. 


۳۸ ببس يس سب سسحت المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 
ما يمنعه؛ بل الممنوع هو الولاية العامة ( الخلافة ) للمرأة على الرجالء أما الحديث 
الذي رواه البخاري عن أبي بكرة فإ مرفوعًا: « لن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة 0". 

هذا الحديث يعني الولاية العامة على الأمة كلها؛ أي رئاسة الدولة» كما تدل عليه 
كلمة: ( أمرهم )» فإنها تعني أمر قيادتهم ورئاستهم العامة أما بعض الأمر فلا مانع أن 
يكون للمرأة ولاية فيه؛ مثل ولاية الفتوى أو الاجتهاد أو التعليم أو الإدارة ونحوهاء 
فهذا مما لها ولاية فيه بالإجماع» وقد مارسته على توالي العصور. حتى القضاء أجازه 
أبو حنيفة ( 4١‏ -١5١ه‏ ) فيما تشهد فيه؛ أي في غير الحدود والقصاص”. 

وعلى هذاء فإن النهي الوارد في الحديث ينطبق على المرأة إذا أصبحت خليفة 
لعموم المسلمين» وهو ما لا يوجد اليومء أما ما عدا الإمامة والخلافة وما في معناها؛ 
مثل رئاسة الدولة» فإنه يمكن للمرأة أن تكون وزيرة» أو قاضية» أو محتسية”". 

وكل ذلك في إطار مراعاة آداب الإسلام في الزي» والحركة» والكلام» ومراعاة 
مسؤوليات الزوج والأسرة. والابتعاد عن الفتن.. 

المحور الثالث: دعوى خلو الإسلام من نظام للقيم: 

إن دعوة الخطاب الحداثي إلى تبني العقيدة الماركسية في الفكر الاجتماعي 
السياسي - كماسبق بيانه - ثم اعتماده على أصول الفلسفة الحداثية الماركسية للتأسيس 
لفكر حقوق الإنسان في العالم العربي الإسلامي» ثم تنظيره لدعوى تطور الأحكام 
الشرعية القرآنية - كل هذا - يجعلنا نتساءل: ما هو الدور الأخلاقي للقرآن الكريم 
والسنة النبوية الذي يمكن الاعتماد عليه في فلسفة حقوق الإنسان عامة» وفلسفة تحرير 
المرأة خاصة؟ وبمعنى آخر: هل يرى الخطاب الحداثي أن في القرآن قيما أخلاقية؟ 

يذهب محمد أركون إلى أن: ‏ القيم هي من وضع الحداثة» والمجتمعات الأوربية 
الحديثة» ولم تعرفها المجتمعات السابقة لا في الجبهة الإسلامية» ولا في الجبهة 


(1) أحرجه الألباني: في صحيح وضعيف الجامع الصغير وزياداته» حديث رقم (787): ( 481/1 )» وقال 
الشيخ الألباني: صحيح. 

(۲) انظر: د. يوسف القرضاوي: من فقه الدولة قي الإسلام ( ص 173116 ). 

(۳) انظر: السايق ( ص2375 175 )2 ود. محمد عمارة: التحرير الإسلامي للمرأة الرد على شبهات الغلاة 
(ص ۱١۲‏ ) ومابعدها. 

وله: شبهات وإجابات حول مكانة المرأة في الإسلام؛ القسم الثاني ( ص 77 ) وما بعدها. 


الملقومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ س 7ع 
المسيحية ٤‏ . 

وكذلك نجد الجايري يقوم ينقد « العقل الأخلاقي العربي “"؛ وهو المرحلة 
الرابعة من مشروعه الفكري: « نقد العقل العربي 4» حيث يبتي نقده لنظم القيم في 
الثقافة العربية على أساس أن النص الديتى فى الحضارة العربية الإسلامية» ولو أنه 
يغطي من الناحية المد جني طا انحا فإنه ترك مع ذلك للأخلاق مجالها 
الخاص الواسع العريض؛ وهذا الوضع ينتج عنه أن الدين في الإسلام ليس أساس 
الأخلاق »". 

إذن؛ فالخطاب الحدائي يقصد أخلاقًا غير التي نعرفها نحن» ونلتمسها في القرآن 
والسنةء وتطبيقات عصر النبوة وسير أعلام السلف؛ فما هي تلك الأخلاق الحداثية؟ 


- مصدر الأخلاق عند الجابري: 
يبدو أن المفكر الحداثي العربي لم يجد في القرآن ولا في السنة ما يعبر عن 
الأخلاق؛ فذهب إلى أن: 


أ - لفظ القيم عندما يقصد به ! القيم الأخلاقية »؛ فهو حديث الاستعمال حتى في 
اللغات الأجنبية؛ إذ يرجع تاريخ استعماله في الفرنسية - مثلا - إلى النصف الثاني 
من القرن التاسع عشرء والقيمة الأخلاقية بهذا المعنى حكم شخصي يتطابق بدرجة 
ما مع ما يراه المجتمع خيرًا بإطلاق؟ وهو القيم المثالية التي تستعمل كمعايير لأحكام 
القيمة وتوجه النشاط الأخلاقي. 

ب - سلم القيم أو نظامها إنما يتشكل من خلال التجربة الاجتماعية للجماعات 
والأمم» ومساهمة الأفراد فيها؛ كالأنبياء والمصلحين والمفكرين تشكل جزءًا من 
المخزون الأخلاقي للمجتمع ككل. 

ج - نظام القيم ليس مجرد خصال حميدة أو غير حميدة» يتصف بها الفرد فتكون 
خلقًا له؛ بل هو بالدرجة الأولى معايير للسلوك الاجتماعي» والتدبير السياسي» 


.) ٠١١ د. محمد أركون: مفهوم الشخص في التراث الإسلامي ( ص‎ )١( 

(؟) العقل الأخلاقي العربيء دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية؛ ط١ء‏ ( ٠١٠۲م‏ )ء المركز الثقافي 
العربيء الدار البيضاء؛ المغرب ( ص )7١‏ وما يعدها. 

(۳) السابق ( ص .)٠١۳‏ 


عع ليس يسيس المقومات الاجتاعية للتهضة ١(‏ ) 
ومحددات لرؤية العالم واستشراف المطلق”". 

إذن» الأخلاق لدى الجابري هي الأخلاق الوضعية التي تتشكل من خلال 
التجارب الإنسانية» لا من خلال التعاليم الإلهية» والتي مصدرها ثقافة عصر التنوير 
والحداثة في التجربة الحضارية الغربية. 

ولأنه يهدف إلى زحزحة النص القرآني» والنبوي من كافة مجالات الحياة 
الاجتماعية: تشريعا وسياسة واقتصادا - كما سيأتي بيانه - فإنه يحارب محاولات 
التنظير للأخلاق الإسلامية من خلال القرآن الكريم؛ فهو يهاجم الإمام الغزالي» في 
إحيائه لعلوم الدين» ويرى أن 3 إحياء علوم الدين » كتاب في تقرير: « الفكر الوحيد » 
في جميع الميادين التي هي أصلا مجال طبيعي لاختلاف الآراء - إنه إعلان ب« موت 
الاختلاف » وسد باب الاجتهادء ليس في الفقه فحسب؛ بل في كل علم ومعرفة» من 
هذه الناحية يجب النظر إليه كعنصر من أشد العناصر تخديرًا في نظام القيم في الثقافة 
العربية؛ ومن هذه الزاوية فهو أبعد ما يكون عن الأخلاق الإسلامية الحقيقية؛ بل إن 
مشروعه فيها انحراف عنها على طول الخط )'". 

ولا شك أن هذا افتراء على حجة الإسلام ومنهجه وفكره الهدف منه إقصاء 
الأخلاق الإسلامية؛ لتحل مكانها أخلاق أخرى. 

وكان على الجابري أن يختار من الآراء ما يعجبه من الغرب أو من الشرق» فهو في 
ذلك حرء أمّا أن يهاجم دين الله ل تحت دعوى الحداثة» ويكون من أكبر المساهمين 
المعاصرين في الترويج للصد عن سبيل اللّه؛ فهو ما نعارضه فيه أشد معارضة 
لخطورة آراته على الفكر والثقافة لدى النشء المعاصر في العالم الإسلامي. 

فهو يهاجم - كذلك - الأستاذ الدكتور محمد عبد اللّه درازء وينقده نقدًا هداما 
على مستوى المنهج والرؤى» من خلال مؤْلّفه الرائع: « دستور الأخلاق في القرآن » 
زاعما انه: 

أ - يتبنى القضايا نفسها التي تناقش في الفكر الأوربي تحت عنوان الأخلاق» 
ويحاول قراءتها في القرآن والسنة» والتراث الديني الإسلامي على العموم. 


(١)اللسابق‏ ( ص ٥٦)٥۵ ۳١‏ ). (؟) السابق ( ص ٥۹۲‏ ). 


المقومات الاجعاعية للتفضة )١(‏ سس سس سس إإإ 

ب - لا يجتهد في قراءة أخلاق القرآن؛ بل قراءة أخلاق الغرب في القرآن؛ وفي بعض 
المؤلفات الإسلامية القديمة؛ ومن هناتحكمت في رؤيته ل« أخلاق القرآن » القضايا التي 
كانت تشغل الفكر الأوربي في مجال الأخلاق في النصف الأول من القرن الماضي. 

ج - الانسياق الكبير مع النظرة القانونية الحقوقية للموضوعء فهو كتاب في 
القضايا الأخلاقية الحقوقية المعاصرة للمؤلف منظورًا إليها من خلال القرآن» وليس 
إزاء كتاب في أخلاق القرآن”". 

وهذه الانتقادات التي وجهها الجابري مهاجمًا ل « دستور الأخلاق ١‏ هي مكمن 
الروعة والإبداع فيه؛ حيث لم تتوقف عند الأخلاق بمعناها الوعظي الفردي كعلاقة 
بين الفرد وربه - كما يتمنى الجابري - بل هي أخلاق شاملة على مستوى الفرد 
والمجتمع» وعلى مستوى الحقوق الإسلامية الخاصة والعامة. 

آم اهتمام الأستاذ دراز بالقضايا الأخلاقية التي كانت تشغل الفكر الأوربي» فهو 
هدف دعوي يقصده الأستاذ؛ لأنه لا يؤمن بالمصدر الوضعي للأّخلاق» ولكنه استعار 
المصطلحات الغربية لا لتبيئتها كما يفعل الجابري؛ بل ليثبت لمجتمع وضعيء أن 
القرآن هذا الكتاب السماوي الإسلامي فيه دستور أخلاقي متكامل. 

- والأستاذ دراز يعلن عن هدفه من تأليف ١‏ دستور الأخلاق .. مبيئًا أن: 

- نظرة سريعة نلقيها على مؤلفات علم الأخلاق العام - التي كتبها علماء غربيون‎ ١ 
كافية لنلحظ فيها فراعًا هاثلا وعميفّاء نشأ عن صمتهم المطلق عن علم الأخلاق‎ 
القرآنى... إن الإضافة القرآنية في هذا الباب ذات قيمة لا تقدر ولسوف يستفيد منها‎ 
تاريخ اترات الأخلاقية سعة وعمقًا وتوافقّاء كما تفيد المشكلة الأخلاقية ذاتها‎ 
.» منهاء في حل مصاعبهاء سواء في ذلك المصاعب المتجددة والدائمة‎ 

وكذلك كان اعتماد علماء الغرب على ترجمات غير صحيحة» أو تلخيصات سيئة 
للقرآن الكريم أثره في كتاباتهم عن الأخلاق؛ لهذا فإن الأستاذ دراز وجد أنه: 

« من الضروري أن يتناول الموضوع من جديد» وأن يعالجه تبعا لمنهج أكثر سلامة» 
من أجل تصحيح هذه الأخطاء وملء هذه الفجوة في المكتبة الأوربية» وحتى نري 


,) ٠١ ١٤ انظر: السابق ( ص‎ )١( 
.) 7 دستور الأخلاق في القرآن ( ص‎ )۲( 


۴ س يل سب سس سج سس المقومات الاجتتاعية للنهضة )١(‏ 
علماء الغرب الوجه الحقيقي للأخلاق القرآنية؛ وذلكم في الواقع هو هدفنا الأساسي 
من عملنا هذا 0 

هذه حقيقة أهداف الأستاذ دراز من تأليفه ل « دستور الأخلاق فى القرآن » أمّا 
افتراءات الجابري» فلها مقاصد أخرى تتضح من خلال ياقي هذا المحور. 

بعد رفض الجابري أن يكون في القرآن والسنة قيم أو نظام أخلاقي؛ فإنه عر عليه 
ألا يزركش مشروعه الحداثي في حقوق الإنسان» بشيء من المنمتمات الإسلامية» 
التي يضفي عليها الطابع البراجماتي النفعي» وكما سبق أن ادعى أنه يعتمد على مبدأ 
المصلحة في إعمال الأحكام الشرعية كما هي لدى الشاطبي» ثم اتضحت حقيقة 
مقاصد”؛ فهو في هذا الجانب الأخلاقي - أيضًا - يدعي أنه يعتمد على مبدأ 
المصلحة كما هي لدى العز بن عبد السلام: (ت770ه )0 ويدعي الجابري أن: 

- العز بن عبد السلام يقول: 

« والقاعدة العامة في ترتيب المصالح» والمفاسد أن المصلحة هي المرجع: 
فالكذب إذا كان قبه مصلحة زال وزره» والصدق إذا كان فيه مضرة كان فيه إثم 
الإضرار وهكذا 4. 

ثم يحيل الجابري هذا النص إلى الشيخ العز في كتابه: 2 شجرة المعارف 
والآحوال وصالح الأقوال والأعمال ( ص ٤٥١‏ ) »“. ويعلق عليه صائحًا: « تلك 
هي « أخلاق العمل الصالح » أو أخلاق المصلحة التي هي جديرة حمًا بأن 
توصف بأنها إسلامية؛ لكونها تعتمد القرآن أساسًا.. وإذا كان ابن عبد السلام لم 
يعرض للسياسة؛ فلأن القرآن لا يشرع للحكم والسلطان» وكل ما يمكن الاستناد 
عليه في مجال السياسة من المنظور القرآني هو المبدأ العام في الأحكام والأخلاق 


.)٤ السايق ( ص‎ )١( 

(۲) انظر المبحث الثالث من الفصل الأول بالباب الثالث. 

(۳) هو: عز الدين بن عبد السلام السلمي ( ۵۷۷ - ٠ه‏ )» من علماء الأصول والكلام والفقه والأخلاق 
والتصوف والتربية» له مؤلفاته المنعددة وتلاميذه الكثيرون» وجهوده في الإصلاح الاجتاعي؛ ( انظر: طبقات 
الشافعية للسبكي» تحقيق: د. حمود الطناحي» د. عبد الفتاح الحلو (۸/ ۹) طء الحلبي» القاهرة» د.ت). 

)٤(‏ تحقيق: إياد خالد الطبّاع؛ ط١ء‏ ( 1193م )» دار الفكر المعاصر, بيروت» دار الفكر» دمشق. 


القومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ س )ج 
في الإسلام: مبدأ المصلحة ». 

وبالعودة إلى ما كتبه العز بن عبد السلام في هذه المسألة سواء في مؤلفاته في 
أصول الفقه” أم في الأخلاق”2 وخاصة « شجرة المعارف والأحوال.. » لم أجد أنه 
يقول بالمصلحة المتحررة من الضوابط» والتي تجعل المصلحة هي المرجع» وتعتمد 
المقياس الشخصي للمنفعة. 

- وإنما حقيقة نظرية العز بن عبد السلام؛ هي: 

أنه في سياق بيانه للمحظورات التي يمكن أن تباح بسبب الضرورة المهلكة 
أو الإلجاء أو الإكراه عليهاء أو الخوف؛ مثل: الكذب على العدوء أو الكي للتداوي» 
أو ترك الأمر بالمعروفء والنهي عن المنكر عند غلبة الظن بعدم نفعه.. إلخ°. قال 
بعد ذلك: 

« فهذه أنواع المصالح تباح لأجلها المحظورات؛ فإن كانت تلك المصلحة مما 
يجب السعي في تحصيلها وجب تحصيلها؛ كالكذب لحفظ النفوس والأبضاع 
والأطراف؛ فإن كانت مما يستحب تحصيلها استحِبٌ تحصيلها؛ كالكذب للإصلاح 
ونحو ذلك؛ وهذه الأمثلة مرشدة إلى سواها إن شاء اللّه تعالى... ومن فهم ضوابط 
هذا الكتاب» ووقف على حقيقة المصالح» وانحصارها في جلب المصالح» ودفع 
الضرء وعلى حقيقة المفاسدء وانحصارها في جلب الضرر ودفع النفع... لم يكد 
يخفى عليه أدب من آداب القرآن.. »)© . 

ويتضح من خلال المقارنة بين النص الذي نسبه الجابري إلى العز بن عبد السلام» 
والنص الحقيقي للعزء والذي اعتمدت فيه على الطبعة نفسها التي أحال إليها الجابري؛ 


.) ٠١٠١ العقل الأخلاقي العربي ( ص‎ )١( 

(۲) قواعد الأحكام في مصالح الأنام؛ تحقيق: طه عبد الرؤوف سعد ( 1784ه/ 1538م )ء مكتبة الكليات 
الأزهرية القاهرة. 

(۳) شجرة المعارف والأحوالء والقتن والبلايا والمحن والرزايا؛ تحقيق: إياد الطبّاع» دار الفكرء بيروت» دمشق 
A1۱۳)‏ ۲م ) وغيرها. 

)٤(‏ راجم: شجرة المعارف والأحوال وصالح الأقوال والأعال ( ص ٤٥٤‏ ) وما بعدها. 

(5) السابق ( ص +0 ) والنصء الذي حوّره الجابري لكي يتفق مع مقهومه للمصلحة هر في الأسطر الثلائة 
الأول» وقي نفس الصفحة المذكورة. 


0 المقومات الاجتباعية للتهضة 1١(‏ ) 
أن الجابري يدعي على العز كلامًا لم يقله؛ وهذا يعود إلى إيمان الجابري بالمعيار 


ومن دواعي العجب؛ أن الجابري لا يعتمد القرآن ولا السنة في معيار المصلحة» 
وفي أثرهما على العقل المسلم على مدار ستمائة وأربعين صفحة خلال تحليله 
للعقل الأخلاقي العربي» ثم يعود في النهاية ليعلن إعجايه بالعز بن عبد السلام - 
وهو يستحق - ولكن ليس مستفيدًا ومتعلما منه؛ بل مدعيًا عليه بما لم يقله. 

- وقد لاحظ المستشار طارق البشري أن الجابري: 

« لم يرد الالتفات إلى المصدرين الأساسيين للقيم؛ وهما القرآن الكريم والسنة 
النبوية..؛ ( والقرآن ) فيه الأصول الثوابت للقيم التي يتعين على المسلمين اتباعهاء 
والمشتهر من الحديث كان هذا وضعه أيضًا 2١‏ 

- لهذاء فإن البشري يتساءل: 

1 لا أدري كيف ساغ عدم التنبيه إلى هذين المصدرين عند الحديث عن قيم المجتمع 
والعقل الأخلاقى لها فى القرن ونصف القرن الأولين من بعثة رسول الله عل 
وقد الان اطا خا وال لعا کا رار الكأمةالا دال ملسم بير 
الرسالة المحمدية.. ». 

وأعتقد أن البشري يدري كيف ساغ للجابري أن يتجاهل القرآن والسنة في 
تكوين العقل الأخلاقي العربي» ولكنه لما كان تقييمه مقدما بمناسبة احتفال تلاميذ 
الجابري بمرور عشرين سنة على بداية صدور مشروعه في نقد العقل العربي' "2 فإنه 
لم يرد إحراج الجابري أكثر من اللازم؛ ولأن الموضع ليس موضع اتهامات أكثر من 
التساؤل: إذا كنا سنتبع منهجا يقتضي استبعاد الدين والعروبة» فماذا سيبقى للعقل 
بخاصة» وللأخلاق بعامةء من الإسلام والعروبة“؟ 


)١(‏ انظر: المستشار طارق البشري: ١‏ حول العقل الأحلاقي العربي 0 نقد لنقد ا لجابري ( ص ٠١8‏ )ء بحث 
ضمن: قراءات في أعمال عمد عابد الجابري؛ إعداد: د. كيال عبد اللطيف» ط١ء‏ ( 4١٠٠م‏ )» بيروت؛ مركز 
دراسات الوحدة العربية. 

(؟) السايق ( ص ١١١‏ ). (۳) انظر: السابق. صفححة الإهداء. 

(#)انظر: السابق ( ص ٠١۲‏ ). 


المقوسات الاجتاعية للتهضة )١(‏ ببسب س و)) 

والذي سوغ للجابري تجاهل القرآن الكريم والسنة النبوية سواء في دورهما في 
تكوين العقل العربي - ولو في عصر النبوة - أم في التأسيس لنظرية أخلاقية؛ هو 
إيمانه لا بكل أخلاق الغرب؛ يل بالأخلاق الماركسية» وعنده أن الحسن ما حستته 
الماركسية» والقبح هو ما قبحته الماركسية. 

وعلى هذا؛ فإن المصلحة الأخلاقية ليست هي الشرعية أو العقلية» أو الشاطبية 
أو غيرها؛ بل هي المصلحة الشيوعية» التي تسلك طريق التحقير والإقصاء لما يقف 
أمام أفكار الفلسفة الماركسية من مبادئ وتعاليم؛ من حيث: 

أ- مبدأ ثبات القيم - والذي يمثله الدين والفلسفة المثالية - عدو للشيوعية؛ 
لأنه يضاد عندها مبدأ التغير في كل شيء: في الشيء الطبيعي» والمجتمع الإنساني؛ 
والقيم الأخلاقية» والأخلاق القائمة على المعاني» والمثل الخالدة التي لا تتغير في 
نظر علماء الأخلاق يجب أن تحاربها الدعاية الشيوعية» والدين؛ لأنه ينادي بالقيمة 
الثابتة للّه - كما جاءت في صفاته - يجب أن يحارب من الشيوعية؛ وهي في مجال 
الدين عامةء لا تفرق بين الدين كمبادئ» وبين أفهام التابعين له في الأجيال التي مرت 
عليه» ثم هي لا تفرق بين الأفهام المنحرفة» وغيرها؛ بل تأخذ الأفهام المنحرفة على 
أنها الدين في واقع الأمر؛ وهي لا تخلط في ذلك من عدم فهم» وإنما تقصد إلى 
الخلط قصدًا؛ لتصل إلى الاستخفاف والازدراء بالدين ورجاله". 

ب - وضعية المرأة في الأسرة في المجتمع القائم على القيم الثابتة في الأخلاق 
والدين» أو على التقاليد المعروفة فيه - تنال نصيبا كبيرًا من عناية الدعاية الشيوعية 
ضدهاء وتهدف هذه الدعاية في محيط المرأة إلى « تحريرها »؛ أي: عزلها عن كل 
القيود الماضية» والقيود الماضية في نظرها هي أوضاع المرأة في علاقتها بالرجل في 
الأسرة وفي مكانها فيها كأم؛ ومكانها في المجتمع كعضو من أعضائه» حسب القيم 
الأخلاقية والتقاليد المتبعة» ثم تقصد بعد هذا التحرير» إلى أن تضعها من جديد في 
مجتمع له نظرة أخرى إلى الحياة الجنسية» وإلى حياة الأسرة وإلى القيم الجماعية””. 
)١(‏ انظر: د. عمد البهي: الفكر الإسلامي وصلته بالاستعار الغربي ( ص ١۸‏ ). 
(؟) انظر: السايق ( ص 2759 


(۳) انظر: السابق ( ص 705 )» وانظر: د. مصطفى حلمي: الأسلام والمذاهب الفلسفية ( ص 1١4‏ ) 
وما بعدهاء طا (١٠٤اهل‏ 48م ) دار الدعوة اللإسكندرية. 


)١( س سس المقومات الاجتاعية لللهضة‎ ٦ 

وعلى هذا؛ فإني أعتقد مطمئنًا أن الجابري في فلسفته لحقوق الإنسان على 
مستوى الأصول الفلسفية الثلاثة التي قمت بتحليلها خلال هذا المطلب؛ وهي الأصل 
الطبائعى الدارونى» والأصل التطوري الاجتماعى» والأصل الأخلاقى الشيوعى - 
أعتقد أنه - يروج من جديد للدعاية الشيوعية في العالم الإسلامي» وما أوردته من آراء 
للأستاذ الدكتور محمد البهي في الفقرات الثلاث السابقة - ينطبق نصا على مشروع 


KHE 


المقومات الاجتاعة للتهضة ( )١‏ ب م سس لص لع 


ع و قم 32 


ليحت الال 
فلسفة العولمة وأثرها على المجتمع الإسلامي 
© المطلب الأول: 


الموقف الحدائى العلمانى 
من العولمة وآثارها الاقتصادية: 


سبق بيان أن الاتجاه الحداثي العلماني المعاصر يتكون من فصيلين فكريين: 
الماركسيين والليبراليين؛ ومنهما تشكل التكتل الحداثي العربي. وأصحاب التوجه 
التغريبي الليبرالي الرأسمالي تنحصر خطورة العولمة لديهم في الجانب العسكري 
فقط» وهو الذي تقوم به أمريكا ضد الدول المارقة التي لا تطيع أوامرها. 

أمّا ما عدا الجانب العسكري من عولمة ثقافية بما تحمله من أفكار وقوالب 
سلوكية مرتبطة باقتصاد السوق» وحرية المعاملات الاقتصاديةء فهو خارج عن مجال 
الخطورة المزعومة - في رأيهم - تجاه العولمة؛ وهو موقف أغلب فئات النخبة 
السياسية في العالم العربي. 

أمّا الحداثيون الماركسيون فهم يقاومون العولمة» لا من أجل خطورتها على الحياة 
الثقافية» والفكرية» والعقائدية» والاقتصاديةء والسياسية في العالم الإسلامي؛ بل 
يحاربونها بوصفها « النظام الرأسمالي » بماله من فلسفة اجتماعية وتطبيقات اقتصادية» 
تختلف عن الفلسقة الماركسية ومذهيها الاجتماعي وتطبيقاته الاقتصادية"؟. 

لهذاء فإن نقدهم تظاهرة العولمة من زاوية آثارها الاقتصادية» والأبعاد السياسية 
المترتبة عليهاء من خلال الربط بين العولمة والخوصصة على المستويين: الاشتقاقي 
والفكري؛ فالخوصصة خطوة نحو العولمة أو شرط من شروطهاء فعلى المستوى 
الاشتقاقي لهماء هما صيغتان صرفيتان على وزن فوعلة؛ وهي تدل على تحويل 
الشيء إلى وضعية أخرى. فالخوصصة مشتقة من فعل ‏ خاص » مفرد خواص: آم 


(١)انظر:‏ الجابري: وجهة نظر نحو إعادة بناء قضايا الفكر العري ( ص 177 ) وما بعدها. 


م )ا سس ا ا ا لل لل صصص المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ 


« خصخص »» فلا أصل لها لا في الأسماء ولا في الأفعال» أما « العولمة »؛ فهي وضع 
الشيء على مستوى العالم» مثلما أن الخوصصة هي وضعه على مستوى الخاص”". 

أمّا العلاقة بين العولمة والخوصصة على المستوى الفكري: 

فهما توأمان متكاملان» كل نمو أو تقدم فيهما إنما يكون على حساب الدولة 
والأمةء العولمة من ١‏ العالّم »» وتعني نقل اختتصاصات الدولة وسلطتها في المجال 
الاقتصادي الإعلامي» ومن نَم السياسية والثقافية إلى مؤسسات عالمية". 

أما الخوصصة؛ فهي نزع ملكية الدولة ونقلها إلى الخواص» والخواص في 
عصر العولمة ليسوا بالضرورة من أبناء الوطن؛ بل هم ينبغي أن يكونوا من أصحاب 
الرأسمال المالي الذي لا وطن له”. 

ومن خلال المفهوم السابق للعولمة وارتباطه بالخوصصةء يلاحظ تضارب 
السياسات الفكرية» والاقتصادية فى الدول العربية» فمنذ استقلالها عن السيطرة 
الاستعمارية العسكرية في مطلع اتاك والستينيات؛ وهي تقلد النموذج 
الغربي» والذي كان في الستينيات « النموذج الاشتراكي » الذي سبقه نشاط الخلايا 
الشيوعية في مصر في الأربعينيات كما سبق ذكره”". 

ومنذ الثمانينيات تراجعت الأنظمة العربية المطبقة للفلسفة الاشتراكية» وتبنت 
الفكر الليبرالي واقتصاد السوق» ومع تطور وتغلغل العولمة مع اقتصاد السوق تم 
بيع المؤسسات الاقتصادية التي تمتلكها الدولة وأكثرها مصانع وشركات ذات 
عائد إنتاجي وقيمة حيوية كبيرة للشعب» وأكثرها في مصانع الحديد والصلب 
والاتصالات... إلخ. مما أسفر عن أزمة اقتصادية شهدتها البلاد في السنوات الأخيرة» 
حدث على إثرها عدد من الإضرابات» والاحتجاجات؛ وهذا يدل على ما للفكر من 
أهمية نقدية تقويمية؛ بل وتحذيرية» فلا الاشتراكية كانت مناسبة للبلاد والجماهير 
الإسلاميةء ولا الليبرالية الرأسمالية؛ إنما النظام الاقتصادي الإسلامي الذي يحافظ 
على أوقاف بيت المال» ويشجع الكسب الخاص من جهة» والتكافل الاجتماعي من 
جهة أخرى. 


.) ١86 انظر: الجابري قضايا في الفكر المعاصر ( ص‎ )١( 
. انظر : التمهيد على هذا البحث‎ )٤( .) 1١47 انظر: السابق ( ص‎ )۳١۲( 


المقوعات الاجتاعية للتهضة )١(‏ سس دد 4 

والعولمة ترجمة للكلمة الإنجليزية: ( ۸٥1اهz‏ :اه امات ) التى ظهرت فى الو لايات 
المتحدة الأمريكية» وهي تفيد معنى تعميم الشيء» وتوسيع دائرته ليشمل الكل“ 
وتطورت لتصف نظاما أو نسقًا عالميا ذا أبعاد تتجاوز دائرة الاقتصاد ليشمل مجال 
المال والتسويقء والمبادلات» والاتصال» ومجال السياسة والفكر والأيديولوجيا؛ 
لأمركة العالم”"» بنشر وتعميم النموذج الأمر 5 وأهدافه. 

وعلى هذا؛ فإن العولمة ليست مجرد تطور للنظام الرأسمالي فقط» بلى هي ضغوط 
ثقافية لتبني الصيغة الأمريكية على مستوى الاقتصاد» والفكر الخادم لهذا الاقتصاد. 

لهذاء فهي تهدف - كما يشرح الجابري - إلى القضاء على ثلاثة كيانات باستخدام 
ثلاث آليات أو ركائز؛ لتحقيق هدف أكبر وشامل هو الإمبراطورية العالمية الجديدة: 
وهذه الآليات ومستهدفاتها؛ هي: 

١‏ - الشركات والمؤسسات متعددة الجنسية» التى تتولى التسيير والتوجيه والقيادة 
عبر العالم؛ وهي بذلك تحل محل الدولة ( الأنظمة الحاكمة المحلية ) في كل مكان. 

۲ - أبناء البشر في كل مكان من الكرة الأرضية» القادرون على الاستهلاك الذي 
يوحد بينهم» ويجمعهم ما تلقيه إليهم العولمة من سلع وبضائع ومنتوجات إلكترونية 
تخلق فيهم ميولَا وأذواقًا ورغبات مشتركة؛ إنها الأممية في عصر العولمة. 

۳ - الفضاء « السيبرنيتى »؛ وهى -حدود المجال السياسى الاقتصادي التى ترسمها 
وسائل الاتصال الإلكترونية المتطورة©. 1 ۰ 

فهي وطن جديد لا ينتمي إلى جغرافيا وتاريخ» وبدون حدود وذاكرة وتراث؛ إنه 
فقط الوطن الذي تبتيه شبكات الاتصال المعلوماتية الإلكترونية". 

وهذا لا يعني التقليل من شأن استيعاب الجانب التقني الإلكتروني» ولا التقليل من 
أهمية المعلومات والاتصالات ودورها التنموي» ولكنه يعني أن العالم الإسلامي تأثر 
بالجانب السليي المخرّب من العولمة؛ من خلال سيطرة الشبكات الدولية - بآلياتها 
الثقافية - على الإدراك الذي تم من خلاله تعطيل النفوس ب: ‏ تعطيل فاعلية العقل» 
)١(‏ انظر: الجابري: قضايا في الفكر المعاصرء ( ص 1502 ). 


(؟) انظر: السابق ( ص ٠١١‏ ). (۳) انظر : السايق ( ص ٠٤١١‏ ). 
(4) انظر: السابق ( ص ۱٤۸ ٤۷‏ ). 


.و ال لديل سب يس سبي سح القومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ 
وتكييف المنطقء والقيم وتوجيه الخيال» وتنميط الذوق وقولبة السلوك؛ والهدف 
تكريس نوع معين من الاستهلاك لنوع معين من المعارف والسلع والبضائع: معارف 
إشهارية؛ هدفها تسطيح الوعي. وسلع استهلاكية تمنع الادخار» وتعوق التنمية 
إنه نمط الحياة الأمريكي» ولكنه فقط في الجانب الاستهلاكي منه ». 

إذن؛ عالم العولمة بدون أمة ودولة ومواطن وحدود؛ لذا فهو يستبيح استلاب 
القدرات المادية للأفراد» والثروات القومية للأمم» من خلال أيديولوجيات 
الاقتصاد الرأسماليء والحرية الليبرالية للأفكارء والممارسات والمعاملات فكرية 
أو اقتصادية - هو عالم الشبكات والمؤسسات التي يخضع لها البشر المستهلكون 
للسلع والصور والمعلومات» والحركات والسكنات طوعا وكرماء وصورة العالم 
بهذا الشكل ذات أيعاد خطرة على العقائدء والأفكارء والقيم» والثروات في العالم 
الإسلامي؛ فهي تحتاج إلى مقاومة واستعدادت» وبدائل فكرية» وخطط تنموية لإنقاذ 
الثروات والجماهير المسلمة من غزو العولمة وقيودها. 

- وفى هذا الإطار من الخطورة التى تحملها ‏ العولمة ؛؛ ما هى الآليات التى يحب 
اتخاذها لمقاو متها من المنظور الحدائي الماركسي؟ ۰ ١‏ 

تنقسم الاقتراحات الفكرية لخطاب الحداثة الماركسي إلى جانبين: 

أ- على صعيد العمل القومي ( نموذج الاتحاد الأوربي ): بالانتظام في مجموعات 
عربية متضامنة» تتسق خططها التنموية» وسياساتها الاقتصادية» وتدافع عن مصالحها 
كمجموعات وأعضاءء ليس فقط إزاء أية طموحات هيمنة باغية؛ بل أيضًا من أجل 
توفير الشروط الضرورية للتنمية» واكتساب القدرة على الصمود» في عالم يبدو أن 
المنافسة ستلعب فيه دورًا تتزايد أهميته وخطورته باستمرار» والاتحاد الأوربى مثال 
صالح للاقتداء به في هذا المجال". ٠‏ 

ب - على الصعيد النظري ( ماركس جديد ): لما كان الوضع الذي تفرزه العولمة 
هو الذي يتميز بغياب السياسة» وينذر بالفوضى؛ فإن البديل - الذي يراه الجابري - 
هو الثورة أو الفوضى ١‏ ولكي لا تتيه الثورة الكامنة التي تطبع مشارف القرن الواحد 


.) ۱۹۲ انظر: الجابري: المسألة الثقافية في الوطن العربي ( ص‎ )١( 
.) 157 انظر: الجابري: قضايا في الفكر المعاصر ( ص‎ )۲( 


المقومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ سلس ب م سس سس لم وأهة 
والعشرين في متاهات الفوضى والتطرف والإرهاب؛ لا بد من ماركس جديدء يتلافى 
أخطاء ماركس القديم» وفي مقدمتها خطأ إهمال الشأن السياسي» وخطأ العداء للشأن 
الديني» وخطأ التدكر للشأن القومي »"؛ وهذا ما أرفضه جذريًا. 

فلا شك أن فكرة « اتحاد عربي » بالتخطيط للتنمية» والسياسات الاقتصادية» 
بين الدول العربيةء من خلال تطبيق فلسفة ١‏ الاتحاد الأوربي »27 على مستوى 
النظريات والتطبيقات وما يتبع ذلك من توحيد النوايا والعملة - ضرورة دينية؛ حيث 
مر الإسلام بالاتحاد وعدم التفرق» وضرورة قومية» بدونها يكون العالم الإسلامي 
معرضًا للذوبان في بوتقة العولمة. 

أما ما يدعو إليه الجابري من بعث ماركس جديدء يتلافى أخطاء ماركس القديم؛ 
ومنها: « خطأ العداء للشأن الديني »» وذلك بتجديد الماركسية على المستوى 
الاجتماعي كما دعا إلى تجديدها على المستوى الفكري في دعواه إلى تبيشتها منهجا 
وتحديئاه فهي توجهات لا أوافقه عليها؛ لأنه: 1 

أ - أن الجابري - نفسه - لم يتجنب خطأ العداء للشأن الديني عندما نسب إلى 
« النص الديني » أسباب التأخرء كما سبق توضيحه في الفصل الأول من الباب الأول. 

ب - أن الإسلام له ذاتيته في المنهج الإصلاحي للتغيير من خلال الالتزام بهدي 
القرآن والسنة في ذلك» لا الالترام بهدي الماركسية. 

ج - الإسلام له ذاتيته في النظام الاقتصادي الذي ينبع من القرآن والسنة» و من 
خلالهما انبثق الفكر الاقتصادي لدى مفكري الإسلام في الماضي والحاضرء من 
خلال النظريات الاقتصادية الإسلامية لديهم؛ وتطورها بتطور الأحوال والأزمان» 
مع الحفاظ على ثوابت الإسلام فيهاء انطلاقًا من شمول الرسالة القرآنية لكل مناحي 
الحياة الإسلامية ومراعاتها للتغيرات. 

ومفكرو الاتجاه الإسلامي يرفضون « تبيئة » الماركسية الاقتصادية في الحياة 
الاجتماعية في العالم الإسلامي؛ لأنها ذات أبعاد فكرية وضعية؛ فالعلاقة بين النظرية 
الاقتصادية والموقف من العقائد والأخلاقء علاقة وثقى في النظرية الماركسية؛ فهما 


(١)انظر:‏ السابق ( ص ٠١۶‏ ). 
(7) راجع: صلاح الدين حسن السيسي: الاتحاد الأوري والعملة الأوربية ( ص 57 ) وما بعدها. 


ع حصت المقومات الاجتتباعية للنهضة ١(‏ ) 
وجهان لعملة واحدة» وجه إنكار العقائد والأديان» وجه التفسير المادي لكل أوجه 
أنشطة الحياة الإنسانية”. 

ققرق كبير بين المذهب الاقتصادي الإسلاميء والفكر الماركسي؛ فالمذهب 
الاقتصادي الإسلامي لا يرتبط - بمرحلة تاريخية معينة أو أشكال بذاتها - للإنتاج؛ إذ 
يقرر الاقتصاد الما ركسي الصلة الحتمية بين تطور أدوات الإنتاج» والنظام الاجتماعي؛ 
وأنه من المستحيل أن يحتفظ نظام اجتماعي واحد بوجوده على مر الزمن أو أن يصلح 
للحياة الإنسانية في مراحل متعددة» ومن نَم ترى الماركسية أن فكرة المساواة هي 
نتاج المجتمع الصناعي» وعليه نجدها ترى الرق أمرًا طبيعيا في المجتمع الذي يعيش 
على الإنتاج اليدوي للإنسان.» الأمر الذي يرفضه الإسلام كلية". 

وقول الجابري ب « ماركس جديد »» يعني الأخذ بالمرجعية الماركسية الوضعية في 
الفكر الاجتماعي الإسلامي» وهو أمر مرفوض؛ لأن رسالة الإسلام شاملة لكل مناحي 
الحياة» و« إشراك المرجعيات غير الإلهية مع المرجعية الإلهية في حلول مشكلات 
العمران الإنساني» والاجتماع البشري فيه تشويه لنقاء عقيدة التوحيد الإسلامية »7". 

ولهذاء فلا مكان في عدالة الإسلام لأي شائبة غريبة» ولا سيما تلك الشوائب 
الماركسية» التي تدعو إلى تغيير العالم بالصراع الدموي الرهيب» وفيه من الظلم 
ما فيه؛ لانحراف الماركسية في فهم التاريخ وتفسيره من جانب اقتصادي مادي 
بحت يُسْقِطُ من حسابه كرامة الإنسان» وقيمه وعقائده» وهذا عين الظل©. 


)١(‏ انظر: الشيخ محمد الغزالي: الإسلام المفترى عليه بين الشيوعيين والرأسماليين ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء 
دار الريان» القاهرة» د.ت. 

- الإسلام والمناهج الاشتراكية ( ص 24 ) وما بعدهاء دار الريان» القاهرة» د.ت. 

- الإسلام في مواجهة الزحف الأحمر ( ص 7١941١-5٠‏ )ء طق ( ۱٤١۷‏ ه/ ۱۹۸۷م )ء دار الريان» 
القاهرة. 

- الإسلام والأوضاع الاقتصادية ( ص ٥ -1١51‏ ) وما بعدهاء ط۸ ( ۱٤۰۷‏ ه/ ۱۹۸۷م )ء دار الريان» 
القاهرة. 

(؟) انظر: د. محمد شوقي الفنجري: ذاتية السياسية الاقتصادية الإسلامية وأعمية الاقتصاد الإسلامي» ط٣‏ 
(۲۸٤٠ه/‏ ۷١٠۲م‏ ) المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» القاهرة. 

(۳) د. محمد عمارة: هل الإسلام هو الحل؟ لماذا وكيف؟ ( ص 17 ). 

(4) انظر د. عبد اللطيف عمد العبد: الأخلاق في الإسلام ( ص ١/7‏ ط۳ ( ۰۵ھ 46ؤام )» مكتبة 
دار العلومء القاهرة. 


القومات الاجتاعية للنهضة )١(‏ سس سس ب ب يب بس با باسح إن 
والمذهب الاقتصادي الإسلامي له مبادئ» وأصول ثابتة في القرآن والسنة؛ وهي 
الى يلتزم بها المسلموت في كل زمان ومكات وى الأصل الثايت الذي تقوم عليه 
الخطط العملية» والحلول الاقتصادية الإسلامية فى مواكبة مستجدات ومشكلات 
المجتمع المتغيرة» وهي التي ينطلق منها الفكر الاقتصادي الإسلامي7". 
إذن؛ فالقول ب: « ماركس جديد » مقولة غير علمية لفشل الماركسية في استمرارها 
على مستوى التطبيق؛ ولأن للإسلام مذهبه الاقتصادي الخاص. 
0 المطلب الثاني: 
موقف الاتجاه الإسلامى من العولمة 
وآثارما على الاتتصاد الإسلامي : 


ومن نماذج مفکري الإسلام الحضاري: محمد عمارة؛ حيث قام من خلال 
مشروعه الفكري ببيان الأبعاد السياسية» والفكرية» والاقتصادية ل « العولمة ». 
وآليات الدفاع الفكري لمخاطرهاء وآليات التعاون والاستفادة من الجوانب الإيجابية 
التي تحملها العولمة. 

وتحليل آرائه في هذه المسائل يكون من خلال النقاط التالية: 

أ - على مستوى المفهوم والأهداف: 

يربط محمد عمارة بين العولمة وتطور وسائل الهيمنة الغربية على العالم عامةء 
والعالم الإسلامي خاصة:؛ بدءًا من الصيغة الصرفية لمصطلحهاء وانتهاء بأفكارها 
وممارساتها: 

فهي قسر غربي يريد صب العالم» والنماذج الحضارية والقيمية والثقافية 
والاجتماعية المتنوعة في قالب واحدء هو القالب الأمريكي؛ وهو القالب الغربي 
الغْلّاب» منتهزة فرصة تعاظم قوة القبضة الغربية بعد زوال التناقض الاجتماعي بين 
الليبرالية الرأسمالية» والشمولية الشيوعية» ومستفيدة من القوة العظمى في تقنيات 


(١)انظر:‏ د. محمد شوقي الفنجري: التعريف بالاقتصاد الإسلامي ( ص ١١ء ٠١‏ ) المجلس الأعلى للشؤون 
الإسلاميةء القاهرة. ( ۰٤٣ھ‏ م )» وله: المذهب الاقتصادي فق الإسلام 0 ص 7؟ ) وما بعدها 
( ص٦٤‏ ) وما بعدها ( ص 1١‏ ) وما بعدهاء ط ( ١۱۹۸م‏ )» الحيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة. 


يهم يهب ,بيسح الفومات الاجتماعية للنهضة )١(‏ 
وسائل الاتصال» التي تضغط بقوة على الحدود القوميةء والحمايات الاقتصادية 
وخطوط التمايز القيمي والثقافي محاولة اجتياحها وإزالتها”". 

ب - على مستوى الميادين المستهدفة: 

النظّم والمؤسسات» وخصائصها ومكوناتهاء وهوياتها وفضاءاتهاء وتجاوز مرحلة 
الاستعمار التقليدي إلى مر حلة الاجتياح في ميادين الاقتصاد صناعة وتجارة وزراعة 
وميدان العسكرية بالانتقال بآلة الحرب الأطلسية من نطاق الدفاع عن أراضي دول هذا 
الحلف» عند تأسيسه قي إبريل (1559١م‏ )» إلى آفاق الدفاع عن مصالح الدول المشتركة 
فيه؛ أي إلى كل العالم» كما تقرر في مؤتمر بمناسبة ذكرى تأسيسه ( ۱۹۹۹٩‏ م)”. 

هذا من حيث المفهوم العام للعولمة وميادينها في العالم الإسلاميء أمّا أساليب 
مواجهتهاء وآليات التعامل معها؛ فإن محمد عمارة يرى أن العولمة ليست شرا محضاء 
والطريق ليس مسدوذا أمام مقاومتهاء وعلى قوى اليقظة في العالم الإسلامي أن تحدد 
نقاط قوتهاء والفرص المتاحة أمامها في مواجهة تحدياتها عن طريق الوعي بالحقائق 
الآتية: 

أ - الغرب الذي تأتي منه أعاصير العولمة ليس كتلة واحدة صماء؛ وإنما يجب 
التمييز بين الإنسان الغربي: الذي هو ضحية للإعلام المشوهء والعلم الغربي: وهو 
الحكمة التي هي ضالتنا التي يجب أن نسعى إليهاء أمّا المشروع الغربي: وهو 
مشكلتنا مع العولمة الغربية والأمريكية بالدرجة الأولى» وقفازه الصهيوني على 
أرض فلسطين؛ وعلى الرغم من هذا علينا أن نميز بين غرب وغرب» ونستعين على 
المشروع الغربي - وبالذات جوانبه المعادية - بما في الغرب من إمكانات وطاقات 
يمكن الاستفادة منهاء أو على الأقل تحييدها”". 

ب - التمييز في مكونات ظاهرة العولمة بين أمرين: 

أولهما: التقنيات؛ التي تحول العالم إلى قرية واحدة؛ والتي هي بالنسبة لنا فرص 


(1) انظر: د. محمد عيارة: في فقه الحضارة الإسلامية ( ص 715١؛ ١98‏ )» وانظر له: مستقبلنا بين التجديد 
الإسلامى والعولة الغريية ( ص .)١17‏ 

(۲) انظر: في فقه الحضارة الإسلامية ( ص ٠۷١‏ . 

(9) مخاطر العولة على الموية الثقافية ( ص۳٤ ٤٤‏ ). 
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متاحة للتطور والتقدم والتعلم إذا نحن أحسنا استخدامهاء وتوظيقهاء وحَمّلناها 
بالمضامين المتسقة مع هويتنا وقيمنا الإسلامية. 

والآخر: الأيديولوجيا؛ التي تشرّع وتبرر وتكرّس لهيمنة الغرب والشمال على 
العالم بأسرهء وكذلك التمييز بين التقنيات والمصالح الغربية غير المشروعة التي 
تسعى إليها الشركات العابرة للقارات من وراء العولمة0". 

ج - كشف زيف المنطق التغريبي عن طريق التمييز بين « الواقع » والتسليم بالأمر 
الواقع؛ فقد رحبت رموز التغريب من بلاد الإسلام بالعولمة باعتبارها واقعا وقطارا 
ركوبه قضاء وقدرء وعلينا أن تكشف زيف هذه الدعوى؛ لأن العولمة تطور جديد في 
واقع وعلاقة النظام الغربي - والأمريكي خاصة - هي حقيقة لا ينكرها إلا واهم» 
والمطلوب هو التعامل مع هذا الواقع؛ وليس التسليم به'". 

د - التمييز بين مواقف صانع القرار» وشرائح التغريب المحسوبة عليه: بإبراز وتثمين 
وتعظيم وعي كثير من حكوماتناء ونظمناء وطبقاتنا الاجتماعية بمخاطر العولمة» وسعيها 
إلى ترتيب البيت الإسلامي في مواجهة التحديات؛ فتميز بين هذا الموقف من صانع 
القرار ويده في النار» وبين شرائح التغريب الثقافي المحسوبة على صانع القرار””. 

وفي مجال إصلاح الفكر الاقتصادي بالعالم الإسلامي» هذا الفكر الذي ازداد 
اختلالا بسبب موجات العولمة الاقتصادية؛ فإن محمد عمارة تقوم رؤيته - في 
إصلاح هذا الجانب - على « العدالة الاجتماعية 4 والتي تميز بين: مضامين العدل 
الاجتماعي في الإسلام؛ والمذاهب التي غالت في الفردية» والآخرى التي غالت في 
قهر الفردية. 

فلقد توسط الإسلام فلم يجرد الإنسان من حق الملكية للثروات والأموال» وأيضًا 
لم يرفع الضوابط عن حريته في التملك والتصرف؛ وإنما وقف بهذه الحرية عند حرية 
« الخليفة » المحكومة بإرادة وأوامر ونواهي المالك الحقيقي للأموال والثروات - 
سبحاته وتعالى -49). 


.) 497 45 انظر: السابق ( ص 45 ). (۲) انظر: السابق» ( ص‎ )١( 
.) 48 (؟) انظر: السابق ( ص‎ 
.) ٠١١ انظر: هل الإسلام هو الحل؟ لماذا وكيف؟ ( ص‎ )٤( 
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والعدل الاجتماعي بهذا المفهوم يستلزم: 

١‏ - تحرير ثروات الأمة من الاستغلال الأجنبي. 

۲ - وتحقيق التكامل للاقتصاديات الإسلامية المستقلة. 

۳ - إحداث تنمية اقتصادية شاملة. 

٤‏ - توزيع العائد من التنمية وفق العدالة التي تحقق التوازن بين الطبقات”'". 

وعلى هذاء فإن توظيف الثروات الإسلامية فى التنمية الإسلامية على النحو الذي 
ری وضع الغالة علق اھا عر قيض ردي والأمة راان کی 
تقيمها في اقتصاديات عالم الإسلام”". 

- ومن النماذج التنموية التي يقترحها محمد عمارة في إصلاح هذا الجانب: 

« صتدوق تنمية العالم الإسلامي »من خلال زكاة أموال المسلمين» وزكاة الثروات 
المركوزة في باطن الأرض - الركاز - وهو يرى أنها كفيلة إذا تم عمل صندوق لها أن 
تحرر التنمية في العالم الإسلامي من الديون الأجنبية التي غدت قيودًا ونزيمًا يستنفد 
صادراتها في خدمة الديون» مع بقاء أصولهاء والجديد منها أخطبوطًا يرهن إرادة 
الأمة ويورثها المذلة والهوان". 

والتساؤل هو: هل ينطبق المصرف الذي يقترحه محمد عمارة» مع مصارف الزكاة 
التي شرعت لها؟ أم أن الدول الفقيرة هي بمثابة الأفراد الفقراء؟ وهي بذلك تكون 
من المصارف المشروعة؛ وهو رأي جديد له وجاهته ومعقوليته في ظل التفاوت بين 
القدرات الماديةء والثروات بين بلدان العالم الإسلامي. ٠‏ 

- هذا هو موقف محمد عمارة من ظاهرة العولمة؛ من حيث مفهومهاء والحقائق التي 
يجب الوعي بها عند مواجهتها من خلال التمبيز بين مكونات المجتمع الغربي» والتقنية 
والأيديولوجياء والواقع والتسليم به» والفرق بين مواقف صانع القرار والحاشية. 

غير أن ما يلغت النظر هو الوقوف بالعولمة بوصفها: ١‏ تقنيات وعلوم » - في 
الجانب الإيجابي - عند مجرد المستقبلين لهذه التقنيات والعلوم» مستخدمين لها 
(١)انظر:‏ السابق ( ص ٠١١‏ ). (؟) انظر: السابق ( ص ٠١۹‏ ). 


(۳) انظر: السابق ( ص ٠١59‏ )ء وانظر: د. محمد عمارة: قاموس المصطلحات الاقتصادية في الخضارة الإسلامية 
( ص ۱۸۹ u)‏ ط1 زر اهشر 4٠م‏ )ء دار اللامء القاهرة. 
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وموظفين إياها من خلال الاتساق مع الهوية والقيم. 

- والأمر الذي يجب أن يكون هو القيام - إزاء هذا الجانب - بأمرين: 

أولهما: عن طريق هذه التقنيات؛ أن نقوم بدور المرسلين لقيمنا وثقافتنا الإسلامية» 
ونشرها بكافة الوسائل التقنية في الأوساط الغربية. 

والآخر: إثارة روح الإبداع والإنتاج التقني» في الإنسان المسلم. وليس مجرد 
استهلاك التقنية» واستقبالها؛ فالعلم ليس له حدود ولا أوطان؛ ومن الضروري التوجه 
نحو معرفة الأسس المنهجية للإبداع العلمي ووسائله والعمل على إنتاجه» لا مجرد 
التسول التكنولوجي الاستهلاكي. 

- ومن خلال تحليل موقف الاتجاهين - محل الدراسة - من الفلسفة النظرية 
والتطبيقية للعولمة؛ يتبلور التركيب النقدي الآتي: 

أولا: يختلف موقف الحدائة الليبرالية» عن موقف الحداثة الماركسية تجاه 
« العولمة »؟ فالأولى لا ترى فيها حطورة سوى في جانبها العسكري فقط؛ بل إنها 
تلجأ أحيانًا إلى تبرير سياسة الدول الغربية قي بعض الدول الإسلامية. 

أمّا الحداثة الماركسية؛ فإنها ترفض العولمة بوصفها تطورًا للنظام الاقتصادي 
الرأسمالي» والفكر الليبرالي الإمبريالي القائم عليه؛ لذا فهي تعارضها من هذا 
المنطلق؛ منطلق صراع فكري بين منظومتين فكريتين» لا بين عالم غربي» وعالم 
إسلاميء ولا منطلق خخطورتها على العقيدة والقيم والثروات الإسلامية. 

ورغم عدم اتفاقي مع الجابري» ورفضي لمنطلقاته الفكرية» إلا أن ننى أتفق معه 
في تحليله لظاهرة العولمة وفلسفتها من حيث ربطه بين الخو صصة رة وبيانه 
للمرتكزات التي تقوم عليها الشركات والمؤسسات متعددة الجتسية» والمجال 
الحدودي المفتوح شاا وال رور اا اة أمريكية عالمية» وتذويب 
ل ا ا 

وكذلك أتفق معه في اقتراحه التعاون بين الدول العربية على المستوى القومي 
على غرار نموذج: ‏ الاتحاد الأوربي » من خلال تنسيق الأهداف» والمخطط التنموية 
بين البلاد العربية» للتعاون الاقتصادي والدفاع عن المصالح المشتركة. 
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ولكن أختلف معه جذريا في دعوته إلى ( ماركس جديد ) حتى لو كان هذا 
اله ماركس ٠‏ سيتلاقى أخخطاء ماركس القديم - كما يزعم الجابري - لأن للواقع 
الإسلامي خحصوصياته» وللدين الإسلامي نظامه الاقتصادي الخاص به. 

ثانيا: ينطلق موقف الإسلام الحضاري - في موقفه من العولمة - من منطلق 
اجتهادي حداثي إسلامي؛ وهو يضيف إلى الفكر الإسلامي المعاصر منهجا في 
الفكر الحضاري الإسلامي؛ من حيث: 

الربط بين العولمة وتطور وسائل الهيمنة الغربية على العالم الإسلامي» واستهدافها 
للنظم والمؤسسات» واجتياح الاقتصاد صناعة وزراعة وتجارةء وللأراضي الإسلامية» 
بتحويل أهداف الحلف الأطلنطى إلى احتلال الدول الإسلامية عن طريق التمكين 
للكيان الصهيوني في إسرائيل» واحتلال أفغانستان والعراق» وإقامة القواعد العسكرية 
في كثير من البلاد الإسلامية. 

والحلول التجديدية التي وا شن عمارة لمواجهة ظاهرة الحولمة» هي 
منهجه المتفرد في التفرقة والتمييز: 

- في التفاعل الحضاري بين الخصوصية الحضارية والمشترك الإنساني العام. 

- في النظر إلى الغرب بين الإنسان والعلم» والمشروع الإمبراطوري. 

- في العولمة بين التقنية والأيديولوجيا. 

- في الواقع الإسلامي بين الأمر الواقع والتعامل الإيجابي مع الواقع. 

- في تقييم مواقف صانع القرار وتقديرهاء ومواقف الحاشية التغريبية المحسوبة عليه. 

ثالنًا: يتفق الجابري ومحمد عمارة على مفهوم العولمة وأهدافها؛ ولكنهما 
يختلفان في وسائل التصدي لها؛ فالجابري ينطلق من موقف ماركسي جعله يحصر 
الحل في الاتحاد العربي على غرار الاتحاد الأوربي على المستوى القومي» والدعوة 
إلى عار کن عقيف بعلافن أخطاء القديم. 1 ١‏ 

والماركسية في ثوبها الغربي الروسي» وفي ثوبها العربي الحداثي المعاصرء 
قد خبرهأ محمد عمارة في تجريته الفكرية على المستوى العملي والعلمي» وانتهى 
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إلى أنها مرض وإلحاد”'» ودحض آراء الماركسيين العرب» وقام بالطرح لنظرية 
الإسلام في الموقف من الحضارات من خلال القرآن والسنة. 

وتميز مشروع محمد عمارة ببيان الفرق بين العالمية الإسلامية» والعولمة الغربية» 
حتى لا تختلط المفاهيم في المشروع الحضاري الإسلامي؛ من حيث: 

العالمية نزوع في الأفكار» والفلسفات» والآداب» والفنون» والحضارات - 
يجعلها وإن امتلكت الخصوصية وتميزت بهاء فإنها تجمع بينها وبين النزوع إلى 
العالمية والكونية”". 

لأن الإسلام الذي مثل الرسالة العالمية على حين كانت الرسالات قبله محلية؛ 
تتعايش عالميته مع الخصوصيات التي تميز الثقاقات» ويتميز بفقه معاملاته الذي 
يراعي ظروف المكان» ومقتضيات الزمان» والعادات والتقاليد والأعراف“ 

وما يهدف إليه محمد عمارة من تفرقته بين العالمية والعولمة هو القول بأن 
الأصول عالمية وثابتة» والفروع متغيرة: ١‏ ار المتمثلة في العقائد والعبادات. 
ومنظومة القيم والأخلاق عالمية ومطلقة وخالدة؛ بينما الفروع المتمثلة في الفقه 
للواقع - سياسات وثقافات وقوانين - تتعايش فيها OE‏ العالمية» 
ومقادير من الخصوصيات المحلية؛ لأنها جامعة بين فقه الأحكام وهو من الأصول 
العالمية» وبين فقه الواقع وهو من الخصوصيات والمحليات ». 

هذا من حيث الثابت والمتغير في عالمية دعوة الإسلام عبر العالم الإنسانيء أمّا 
من حيث الجبر والاختيار الحضاري؛ فإن عالمية الإسلام خيار واختيار لا قسر فيه 
ولا إكراه» وكان من ثمرات هذا الدين الحضارة الإسلامية في العالم الإسلاميء التي 
امتدت الاشعاعات الحضارية لعلومها إلى دول أوربا فكانت من أسباب حضارتها. 

فالحضارة الإسلامية ثمرة التفاعل الحرء والاختياري بين الحضارات المتعددة 


.) 18١ انظر: هذا إسلامنا ُخلاصات الأفكار ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: مخاطر العولة على الهوية الثقافية ( ص ٠١‏ )ء مستقبلنا بين التجديد الإسلامي والعولة الغربية 
( ص ٦‏ ). 

(") انظر: تخاطر الحولة على الهوية الثقافية ( ص .)١١‏ 

() انظر: السابق ( ص .)٠١‏ 
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والمتمايزة» بلا نفي لخصوصياتها'". 

كان هذا المبحث عن الموقف الفكري العربي من العولمة؛ ولكن الهيمنة الغربية 
وصل بها الشره الإمبراطوري إلى فلسفة صراع الحضارات» وعن مفهوم تلك الفلسفة 
الصراعيةء وتجلياتها التطبيقية في العالم الإسلامي» وموقف الفكر العربي المعاصر 
منها؟ يكون الفصل القادم - بعد التعقيب - بمشيئة اللّه: 
تعقدب: 

من خلال تحليل موقف الاتجاهين: الحداثيء والإسلامي من فلسفة العلاقة بين 
الإسلام والحياة الاجتماعية؛ يلاحظ الاتي: 

أولا: النظرية الاجتماعية لدى الجابري تقوم على المرتكزات الآنية: 

١‏ - نظام المجتمع المدني: يقوم على الفصل بين نظام المجتمع والدين؛ لأن 
الدين في رأيه مجرد علاقة بين العبد وربه» ولم يت بنظام للحكم أو للقيم الأخلاقية: 
ومن كم لا يصلح إطارًا مرجعيا للنهضة والإصلاح الاجتماعي؛ لذلك فهو يقترح 
مرجعية أخرى؛ هي العقيدة الماركسية» وفي رأيه هي التي تستطيع تفسير وضعية 
المجتمعات العربية تفتيرا موسا مخ" : 

” - فلسفة المواطنة: وفيها يعتمد النموذج المدني العلماني الغربي الذي يعتمد 
الفصل بين نظام المجتمع والأديان عموما؛ ولآن الإسلام - في رأيه - يخلو من النمط 
المدنى الذي يجد فيه الفرد علاقاته الاجتماعية المدنية» ولتكريس هذه الفلسفة؛ فهو 
يدعي أن النظام الإسلامي للحكم يؤدي إلى الفتنة الطائفية. 

۴ - فلسفة تحرير المرأة: يدعو الجابري مع غيره من الحدائيين إلى النموذج 
الغربى لتحرير المرأة» بالتركيز على قضيتى الحرية والمساواة؛ وتبعًا لذلك فهو 
ير لهذه اة من خلال الجرةح الخزبى الماركيي» ا ا الابما 
للتشريع؛ وحالة الطبيعة» وقانون الطبيعة» ثم المهمة الأكبر: دعواه عدم وجود نظام 
للقيم الأخلاقية في الإسلام؛ مما يؤدي إلى مجتمع بدون أحكام تشريعية» وبدون 
أخلاق سوى المصلحة الشيوعية التي يدعو إليهاء حتى يمكن القول: إن الحَسَن - 


.) 189 انظر: وجهة نظر ( ص‎ )۲( .)١۳ انظر: السابق ( ص۱۲‎ )١( 


المقومات الاجتاععية للتهفة )١(‏ س س يسيس إإإ 


لدى الجابري - هو ما حسنه مارکس» والقبح هو ما قبحه ماركس ! 

٤‏ - النظام الاقتصادي ومشكلة التنمية: والحل لديه لهذه المشكلة هو ماركس 
جديد يتلافى أخطاء ماركس القديم» وتلافي أخطاء ماركس أمر لم يستطعه الجابري 
نفسه؛ بو صفه معبرًا عن البيان الشيوعي الحداثي في الفكر المعاصرء فكيف يتَكَيل أن 
ماركس المنتظر يمكن أن يتلافى عدم الاهتمام بالدين كما يدعي الجابري؟ ولهذا فإن 
ماركس المنتظر - الذي يدعيه الجابري - هو الجابري ذاته في صورة معاصرة. 

وأسس التجديد على هذه المستويات السابقة يقوم على المصلحة بمعنى المنفعة 
القائمة على أن الغاية تبرر الوسيلة؛ والغاية لدى الجابري هي المجتمع الشيوعي 
بعقيدة ماركسية» واقتصاد وأخلاق شيوعية» ومجتمع متحرر؛ لهذا فإنه « يحاول في 
عنف أن يحدث اهتزارًا» واضطرايًا في القيم الروحية» والخلقية والعقلية في المجتمع 
الشرقي الإسلامي بدعوى خضوعها لمبدأ التغير ». 

ثانيًا: النظرية الاجتماعية لدى محمد عمارة: 

-١ ٠‏ نظام المجتمع: يقوم على أساس أن الرسالة القرآنية وتطبيقاتها النبوية؛ 
هي: الدين والحضارة» والنظام والدولة؛ وهي المرجعية للنظام المدني لنظم العحياة 
الاجتماعية» والسياسية» والاقتصادية» من خلال الحفاظ على الثوابت» والتجديد من 
خلال المبادئ لنظم الحياة المتجددة. 

؟ - فلسفة المواطنة: تقوم على القرآن من خلال الآيات التي تُشَرْع للعلاقة بين 
مكونات المجتمع الإسلامي» وتطبيقاتها في عصر التبوة» بالتوظيف الاجتماعي 
المعاصر لصحيفة المدينة وعهد الذمةء وهو يدعو إلى إعمال هذه التطبيقات في 
الحياة المعاصرة. 

٣‏ - فلسفة تحرير المرأة: مصدرها القرآن والسنة؛ وهو يرى أنها ليست مجرد 
حقوق ولكنها ضروريات يكفلها الشرع؛ لهذا فهو يرفض النموذج الغربي لتحرير 
المرأة والأبعاد الفلسفية» والاجتماعية الداعية له؛ لأن للإسلام نموذجه المتميز الذي 
يحفظ كرامة وعفة الرجل والمرأة. 


(١)د.‏ محمد البهي: القكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستع ار الغربي ( ص 2854 (TY‏ 


)١(ةضهنلل سسس انقومات الاجتاعية‎ ٣ 
النظام الاقتصادي ومشكلة التنمية: يدعو إلى العدالة الاجتماعية» وتوظيف‎ - ٤ 
الثروات الإسلامية في التنمية على النحو الذي يحرر الأمة من وضع الاعتماد على‎ 
أعدائهاء ويقترح لهذا إنشاء صتدوق تنمية العالم الإسلامي» من خلال زكاة الرّكاز..‎ 
ومن خلال المقارنة بين الجابري» ومحمد عمارة يلاحظ أن الجابري ومحمد‎ 
عمارة يتفقان على أن التعارض بين الدين والدولة يحدث عندما تتولى أمور الدين‎ 
هيئة منظمة تدعي لنفسها الحق في ممارسة سلطة روحية على الناس في مقابل سلطة‎ 
زمنية؛ لهذا فهما يتفقان على الدولة المدنية» غير أن الجايري يقصد المدنية الغربية‎ 
وعمارة يقصد المدنية الإسلامية التي تعتمد على المرجعية الإسلاميةء وكذلك‎ 
فإن الخلاف بينهما هو خلاف في أصول النهضة؛ فحين يدعو عمارة إلى المشروع‎ 
الإسلامي» يدعو الجابري إلى المشروع الحداثي الماركسي على مستوى العقيدة‎ 
الماركسية في صيغتها الثورية المغالية الهدامة للعقيدة والشريعة» والأحلاف والقيم.‎ 
ولا شك أن هذه الماركسية؛ هي: « عدوة الحياة الإنسانية؛ وعدوة الدين والإيمان‎ 
باللّهء وعدوة الملكية الفردية» وعدوة الحرية فى الرأي وفى التعبير» وفى العمل؛‎ 
۰ ۰ ٠.» وفي نظام الحياة الاجتماعية, وبناء الأسر‎ 
وعلى هذا؛ فإن الاهتمام ببلورة المشروع الحضاري الإسلامي والتجديد له‎ 
تقعيدًا وتنظيرّاء والدفاع عنه ضد محاولات المركسة والتغريب؛ يعد فريضة واجبة‎ 
علينا بوصفنا متخصصين في الفلسفة الإسلامية.‎ 


F#‏ عد عد 


(١)انظر:‏ السابقء ( ص ۳۸۷). 


وذ 
لمَضِلَالنَاْ 
موقف الفكر العربي المعاصر من 


المتغيرات العالمية في 
العلاقات الدولية 


فلسفة صدام الحضارات وتطبدقاتها 
توطئة: 

تتمة لدراسة باقي النواحي الاجتماعية التي يشملها المشروع الحضاري الإسلامي؛ 
نقوم في هذا الفصل بالدراسة على مستوى المجتمع العالمي؛ من خلال تحليل موقف 
الفكر العربي المعاصر من فلسفة صدام الحضارات في الغرب» وآثارها على العالم 
الإسلامي؛ حيث تعد هذه القضية من أهم المتغيرات الدولية العالمية في العلاقات 
الدولية المعاصرة بين الغرب والعالم الإسلامي. 

وقد جاءت الدراسة في هذا الفصل على ثلاثة مباحث: 

المبحث الأول: مذهب الصدام الحضاري في الفكر الغربي وتطبيقاته الأمريكية. 

المبحث الثاني: موقف الخطاب الحداثي العلماني من فلسفة صدام الحضارات. 

المبحث الثالث: موقف اتجاه الإسلام الحضاري من فلسفة صدام الحضارات» 
وجاء في ثلاث محاور: 

أولا: فلسفة التدافع الحضاري. 

ثانيًا: فلسفة الدفاع الحضاري. 

ثالهًا: فلسفة السلام الحضاري والقوة الحضارية. 

مع التعقيب النقدي التركيبي المقارن على ما جاء في الفصل من قضايا. 


عد ليه عله 


£ س سح المقومات الاجتاعية للنهضة (7) 


مذهب الصدام الحضاري في الفكر الغريي 

إن المدخل التاريخي الذي يفسر الأبعاد التاريخية» والفكرية لفلسفة الصدام 
الحضاري» وآثارها على العلاقات الدولية المعاصرة؛ يكون مبتورًا إذا لم يتطرق 
إلى تطور الأصولية المسيحية وعلاقتها بالصهيونية في الفكر الغربي المعاصرء الذي 
اتخذ من أمريكا قاعدة له؛ من خلال: 

الاتجاهات الدينية المتشددة في مسائل العقيدة والأخلاق» والمؤمنة بالعصمة 
الحرفية للكتاب المقدسء سواء أكان العهد القديم آم العهد الجديد» والمقتنعة بأنه 
يتضمن توجيهات لمجمل الحياة بما فى ذلك الشؤون السياسية» وبخاصة النبوءات 
التي تشير إلى أحداث فستقبلية تعود إلى إعادة إسرائيل والعودة الثانية للمسيح”". 

وقد ارتبط تطور الأصولية المسيحيةء باللوبي الصهيوني الأمريكيء بحيث 
أصبح الجبهة الأساسية المؤيدة والداعمة للمشروع الصهيوني" الذي يهدف 
إلى: جمع الشتات اليهودي في فلسطين من جهةء وتقوية مشاعر الكراهية الدينية 
للإسلام والمسلمين عند اليهود» والمسيحيين الغربيين على السواء”؛ وهذا هو 
النمط السائد عند السياسيين الغربيين المعاصرين» والذين يخلطون الدين بالسياسة 
خدمة لمصالحهه“. 

والكراهية اليهودية تجاه الإسلام حقيقة قديمة؛ بيد أن الجديد هو تطورها في ' 
العصر الحالي من خلال جهود الأصوليين المعاصرين في أمريكا”» والذي سبقه 


(١)انظر:‏ د. يوسف الحسن: البُعد الديني في السياسة الأمريكية تجاه الصراع العربي» دراسة في الحركة المسيحية 
الأصولية الأمريكية ( ص ٠١‏ - ۱۲ )» ط۳ ( 7١٠٠م‏ )» مركز دراسات الوحدة العربيةء بيروت. 

(۲) انظر: السايق ( ص ١٠ء ٦١‏ )۔ 

(۳) انظر: د. محمد حليقة حسن: البّعد الديني للصراع العربي الإسرائيلٍ ( ص 18 )؛ طء ( 1444م )» مركز 
الدراسات الشرقيةء جامعة القاهرة. 

(5) انظر: د. محمد عمارة: الفارق بين الدعوة والتتصير ( ص ٥‏ ) وما بعدها . 

(5) انظر: د. محمد خليفة حسن: البُعد الديني للصراع العربي الإسرائيلي ( ص ۱۲۷ ) وما بعدها. 


المقومات الاجتاعية للنهضة(٠)‏ اد وا 
جهود المستشرقين؛ وخاصة اليهود منهم""؛ فقد تطورت تلك الكراهية إلى موقف 
جديد يتبنى فكرة ربط الإسلام بالعنف والإرهاب» وترويج فكرة أن الإسلام يمثل 
خطرًا على العالم الغربي» وحضارة الإسلام تمثل خطرا وتهديدًا للحضارة الغربية؛ 
وذلك في اک عملية تشويه للإسلام وحضارته في التاريخ" 

هذا وقد تطور الفكر الإمبريالي الغربي - في العصر الحاضر - من الاستعمار 
المباشر» إلى الهيمنة الثقافية والسياسية» وتقوم بالمهمة الأولى آليات العولمة 
الثقافية» وبالمهمة الثانية المؤسسات الغربية التي يسيطر عليها النفوذ الأمريكي؛ مثل: 
هيئة الأمم المتحدة» ومجلس الأمن» دق النقد الدولي» وعن ا سواء 
أكان بالضغط أم بالوفاق يمكن للقوات الأمريكية مهاجمة أي دولة ترى أنها تهدد 
مصالحهاء وخاصة الدول الضعيفة عسكريا. 

وفلسفة الصدام الحضاري» هي الخلفية الفكرية التي يتبناها الساسة والمفكرون 
صانعو القرار في الغرب وخاصة أمريكا؛ ويمكن تحليل هذه الفلسفة على المستويات 
الآنية: 

- على مستوى المشروع السياسي. 

- على مستوى المفكرين المنظرين لمذهب الصراع الحضاري. 

- على مستوى المفكرين المعارضين للمذهب. 
أولًا: على مستوى ( المشروع السياسي ): 

تعود الفلسفة الحاكمة للبيت الأبيض إلى الأصول الفكرية التي كرسها المفكرون 
الأصوليون تجاه الإسلام - فمئلًا - نجد أن جورج بوش الجد الأكبر -١1/45(‏ 
8م ) يصف الإسلام بأنه مشروع سياسي توسعي يهدف إلى تكوين إمبراطورية 
كبرى”"» « وأن اليهود هدف خاص لعداوة محمد ييَدِهِ وظل إلى آخر لحظة في 
)١(‏ انظر: د. محمود حمدي زقزوق: الاستشراق والخلفية الفكرية للصراع الحضاري ( ص 48 ) وما بعدهاء 
طى (405١اهم/‏ 1544م ) دار المنار» القاهرة. 
(۲) انظر: د. محمد خليفة حسن: البعد الديني للصراع العري الإسرائيلي ( ص ۷). 


(۳) انظر: جورج بوش: : محمد ب مؤسس الدين الإسلامي؛ ومؤسس إمبراطورية المسلمين ( صن ۲۱۷ ) 
وما بعدهاء ترجمه وحققه وعلق عليه: ا عبد الرحمن عبد الله الشيخ» ط۳ ( ۵٠٠۲م‏ )ء دار المريخ» الرياض. 


5 اس المقومات الاجتاعية للنهضة (7) 
حياته يحث على اضطهاد هؤلاء البائسين» اضطهادا لم يضطهده المسلمون لأي 
شعب آخخر 276 

ويفتري على الحقائق التاريخية زاعمًا أن: « القلب يأس أن يجد النبي رسول الله 
يتتقل من مشهدٍ دموي إلى مشهد دموي آخر؛ ومن مذبحة إلى آخری» جاعلا دعاوى 
الدين عباءة يغطي بها طموحاته - التي لا حد لها - ومباهجه الحسية التافهة.. 4". 

ولاشك فى أن هذا افتراء على الحقائق التاريخية والعقائدية؛ فالغزوات والسرايا 
في عصر النبوة كانت دفاعية استطلاعية» لا دموية أو استلابية. 

ولقد نقلت هذا الكلام رغم خروجه عن الموضوعية والاستقامة؛ لإثبات الأبعاد 
التربوية للممارسات الأمريكية الصراعية في الوقت الراهن في عالم الإسلام» فمن 
جورج بوش الجد الأكبرء إلى جورج بوش الأب الذي طبّق تعاليم جده في تخريب 
ديار الإسلام في أفغانستان» والعراق» وقبل ذلك وبعده التمويل الدائم والمفتوح 
للكيان الصهيوني في إسرائيل على جميع المستويات. وصولا إلى جورج بوش 
الابن الذي أعلنها حربًا صليبية جديدة» وأمعن فى التدمير والتخريبء وبسط السيطرة 
الاستعمارية في العالم الإسلامي» وخاصة المواقع الحيوية ذات العائد الاقتصادي» 
والمصالح الإستراتيجية» بأي طريقة كانت ولو بقتل وتشريد الملايين من أبناء الدول 
الإسلامية؛ ولم يتعظ بما قاله جده الأكبر عند مقارنته - زورًا - بين النبي محمد وَل 
والمسيح ان بأن: 

١‏ المتأمل هنايدرك المعنى العميق لطهارة دين يسوع المسيح وجنوحه للمسالمة... 
إن الشخص الذي يشعر بقوة المبادئ المسيحية لن يرتاح - أو يعجب - بهذه المعارك 
الضارية التي انتصر فيها مؤسس الإسلام »". 

والجدير بالملاحظة في هذا الإطار بيان أن المذهب الصراعي لم يتبلور أو يتكون 
بسبب أحداث الحادي عشر من سبتمبر سنة ( ۱م )» ولكنه يعود إلى تراكمات 
عبر قرون متعددة آفرزها الموقف اليهودي الصهيوني. 


)١(‏ انظر: السابق ( ص 3١7‏ )ء وقارن: د. محمد عيارة: علمانية المدفع والإنجيل التحالف غير المقدس بين 
المدفع العلماني وإنجيل المتصرين ( ص 17 ) وما بعدها( ص -۲١‏ ۳۷) وما بعذها. 
(7) السابق ( ص ۹۳٦۱ء ۳٣۷‏ ). (۳) السابق ( ص 7١8‏ )۔ 


المقومات الاجتماعية للنهضة ( ۲ ) 
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فإنه من قبل تداعيات أحداث سبتمبر» كانت الفلسفة الصراعية ضد الإسلام 
والمسلمين على أشدها في دوائر صنع القرار الأمريكي؛ فمثلا نجد أن الرئيس 
الأمريكي الأسبق ريتشارد نيكسون في كتابه: « الفرصة الاو رضن خد 
الإسلام والمسلمين على طول صفحات الكتاب؛ ومن ذلك تقريره أن: 

« الكثيرين من الأمريكيين قد ابرا ينظرون إلى كل المسلمين كأعداف 
ويتصور كثير من الأمريكيين أن المسلمين هم شعوب غير متحضرة ودمويون وغير 
:طق 2006 

ويصف العلاقة الحضارية المعاصرة بأن: « الإسلام والغرب متضادان.. وأنه 
كبيرة... وأنهم يوحدون صفوفهم للقيام بثورة ضد الغرب... وسوف يضطر الغرب 
إلى أن يتحد مع موسكو؛ ليواجه الخطر العدواني للعالم الإسلامي 06". 

هذه أفكار المشروع السياسي الغربي قبل وقوع أحداث سبتمبر بأعوام كثيرة» 
مما يدل على تجذر فلسفة الصدام في أصول الفكر السياسي لدى دوائر صنع القرار 
الأمريكى. وما سبق مجرد نماذج منهاء وما أعلنه الرئيس الأمريكي باراك حسيني 
أوباما من تغيير لهذه السياسات تجاه العالم الإسلامي فى خطابه بجامعة القاهرة يوم 
65 ام مسألة تخضع لشهادة الواقع والتاريخ في السنوات القادمة. 
ثانيًا: على مستوى المفكرين المذظرين لمذهب الصراع الحضاري: 

حيث ظهرت في الفكر الغربي المعاصر عدة مؤلفات تمل تطويرًا لفلسفة الصراع 
الحضاري» وخاصة بين دول الحضارة الغربية وعلى رأسها أمريكاء ودول الحضارات 
الشرقية وخاصة الحضارة الإسلامية» والحضارة الصينية» والتصوير العدائي للحضارة 
الإسلامية تجاه الحضارة الغربية» الذي شارك فيه ممثلو المؤسسات الدينية الكبرى 
فى الغرب. 
(1) ترجمة: أحد صدقي الدجاني» القاهرة ( 19195م). 
(۲) ريتشارد نيكسون: الفرصة السائحة ( ص ١75‏ ) وما بعدها. 
(۳) السابق ( ص ١6١‏ ) وما بعدها ( ص ۲۸۰۰۱۳۸ ) وما بعدها. 


(4)انظر: د. محمد عمارة: الفاتيكان والإسلام أهي حماقة؟ أم عداء له تاريخ؟ ( ص ۱ مابعدها ( ص ۳۷) 
وما بعدها ( ص 79 ) وما بعدها. 


54 سن سس سس المقومات الاجتاعية للنهضة (۲) 

هذا وتعد نظريتا هنتنجتون في: « صراع الحضارات *» وفرانسيس فوكوياما في: 
« نهاية التاريخ والإنسان الأخير » من أكثر النظريات تأثيرًا في الفكر الغربي المعاصر. 

ويلاحظ أن نظرية « فوكوياما » رغم إعلانها: اتتصار النظام الليبرالي الرأسمالي 
في الغرب» وتبني الحركات القومية في العالم الإسلامي للفكر العلماني» والسيطرة 
السياسية والاقتصادية على أسواق النفط في العالم» وعدم جدوى القوة مع باقي 
القول. 

رغم هذا الإعلان نجده يستثني محاور للصراع؛ وهي على حد تعبيره: « المحور 
الأول: هو البترول؛ وهو السبب الحقيقي للأزمة العالمية التي تلت الغزو العراقي 
للكويت» والمحور الثاني: الهجرة من بلدان التاريخي ( الحضارات غير الغربية ) إلى 
ما بعد التاريخي ( التتضاداك الغربية المتقدمة ) 0 

وينتقل فوكوياما من المحاور الاقتصادية للصدام إلى المحاور الفكرية؛ حيث 
يصف « النهضة الإسلامية 6'" بأنها: 

« إعادة للتأكيد الحنيني على مجموعة من القيم القديمة والنقية جدَّاء التي يدّعون أنها 
وجدت في ماض بعيد» والتي ليست هي القيم التقليدية للماضي القريب» وقد زالت» 
وليست هي القيم الغربية التي حظي نقلها للشرق الأدنى بالفشل» وفي هذا الخصوص 
تمتلك الأصولية الإسلامية أكثر من وجه شبه سطحي مع الفاشية الأوربية »“. 

وامتدادًا لفلسفة الصراع التي يكرّس لها « فوكوياما » من الناحية المستقبلية: 
« لايستغرب أن تضرب الأصولية بقوة كل البلدان الأكثر حداثة ظاهريّاء باعتبار 
أن هذه البلدان هى التى تتعرض ثقافتها التقليدية بصورة أكثر جدية للتهديد بسبب 
استيراد القيم الغربية 0 

وهو يؤكد على ذلك بأنه: « لا يمكن إدراك مدى قوة الصحوة الإسلامية» 
إلا إذا فهمنا كم كان جرح كرامة المجتمع الإسلامي عميمًا عندما فشل مرتين 


)١(‏ فرانسيس فوكوياما: نهاية التاريخ والإنسان الأخير ( ص 764 )» ترجمة: د. فؤاد شاهين؛ ود. جميل قاسم 
ورضا الشيبي» إشراف ومراجعة وتقديم: د. مطاوع صفدي ( ۱۹۹۳م )» مركز الإناء القومي» بيروت. 

(۲) انظر: السابق ( ص 205 ). (7, 4) السايق ( ص 775 ). 

(۵) السابق ( ص ۲۲۷). 


المقومات الاجتاعية للتهفة )١(‏ لبس بيتس سيت 1:04 
في الحفاظ على تماسك المجتمع التقليدي» وكذلك في محاولة استيعاب التقنية 
والقيم الغربية بنجاح ». 

وأتفق مع ما ذهب إليه فوكوياما في أن الليبرالية الغربية قد حققت انتصارا في 
السوق البترولية على المستوى الاقتصادي؛ وانتصارًا على المستوى الفكري بتبني 
التيارات القومية - ومنها بعض التخب الحاكمة - للفكر الليبرالي العلماني. 

إلا أني لا أتفق معه في الربط بين الأصولية - كما يفهمها هو كما تبلورت في 
الغرب - والنهضة الإسلامية التي يرى فيها شبها بالفاشية؛ لأنها لا تتبنى كل الأفكار 
الحداثية الغربية. 

فالأصولية في المحيط الفكري الغربي؛ هي حركة بروتستانتية التوجه. أمريكية 
النشأة» انطلقت في القرن التاسم عشر الميلادي؛ وموقفها الفكري يقوم على التفسير 
الحرفي للإنجيل» وكل النصوص الدينية الموروثة» والرفض الكامل لأي لون من 
ألوان التأويل.. ومعاداة الدراسات النقدية للإنجيل والكتاب المقدس”". 

وأي تيار يدعو إلى العودة للدين» أو اتخاذ حلول للمشكلات المستجدة من 
خلاله» هو في وجهة نظر مفكري الغرب أصولي بالمعنى السابق؛ ومنهم فوكوياما 
الذي يعمم هذا الوصف بأن: « الرفض المقصود للتكنولوجيا والمجتمع العقلاني قد 
جرى اقتراحه من قبل عدد معين من الجماعات المنظمة في العصور الحديثة» منذ 
الرومانسيين في أوائل القرن التاسع عشرء حتى الأصوليين الإسلاميين الحاليين »". 

ولاشك أن هذا التعميم مقصده تشويه الإسلام“ والتيارات الفكرية الإسلامية» 
لاستكمال صيغ الخطاب التحريضي ضد الإسلام والمسلمين؛ ففرق كبير بين 
الأصولية في الفكر الإسلامي؛ بما ترتبط به من أصول العقائد وأصول الفقه. 


)١(‏ انظر: فوكوياما - أيضًا - في: غباية الإنسان عواقب الثورة البيوتكنولو جية ( ص ۲۲ ) وما بعدهاء ترجمة: 
د. أحمد مستجير ( 7١٠1م‏ )ء الهيثة المصرية العامة للكتاب» القاهرة. 

)١(‏ انظر: د. محمد عبارة: الأصولية بين الغرب والإسلاف ط۵ ( 1414اه/ ۱۹۹۸م )» دار الشروق 
القاهرة. 

(۳) انظر: فوكوياما: باية التاريخ ( ص ٠١”‏ ). 

(1 »44 انظر: د. عبد اللطيف محمد العبد: قضايا من الفكر الإسلامي الحديث ( ص‎ )٤( 


ب بيلس سسحت المقومات الاجتاعية للنهضة (؟ ) 
والأصولية في الغرب التي ترتبط بكتابات محرفة وتقف عند نصوصها”". 

وجاءت نظرية صموئيل هتتنجتون لتدعو إلى أن التاريخ لم ينته» وأن انتصار 
الليبرالية الرأسمالية على المعسكر الشيوعي لا يعني انتهاء حلقات الصراع؛ لأن: 

« ميزان القوى بين الحضارات يتغير» الغرب يتدهور في تأثيره النسبي» الحضارات 
اله قط وما الا اة ركهت و ايا الاسام ج اا ت 
ما ينتح عن ذلك من عدم استقرار بالنسبة للدول الإسلامية وجيرانهاء والحضارات 
غير الغربية عموما تعيد تأكيد ثقافاتها الخاصة »". 

وهذا الصراع يعود إلى طموحات الإمبريالية الغربية في الهيمنة على العالم وخاصة 
العالغ الأسلامي) فى موا طن البتروله وطرق العور اها ر وو ر م 
الغرب العالمية تضعه بشكل متزايد في صراع مع الحضارات الأخرى» وأخطرها مع 
الإسلام والصين» وعلى المستوى المحلي؛ فإن حروب خط التقسيم انحضاريء 
وبخاصة بين المسلمين وغير المسلمين ينتج عنها تجمع الدول المتقاربة وخطر التصعيد 
على نطاق أوسع» وبالتالي جهود من دول المركز الثقافي لإيقاف تلك الحروب ». 

وآراء فوكوياما وهنتنجتون لا تعبر عن أفكار فردية؛ بل إنها تعبر عن مشروع 
سياسي تتبناه الحكومات المتتالية على الحكمء وهو ليس مجرد فكر نخبة» ولكنها 
مؤسسة واسعة تتكون من الحكومة ذات المشروع الفكري العسكري الصراعي» 
والساسة والمفكرين الذين يخططون وينظرون لهاء وهنتنجتون واحد منهم» وكل 
ذلك؛ « بتشجيع وإيعاز من جماعتي ضغط قويتين تدفعان الولايات المتحدة إلى 
تفجير الصراع هما: اللوبي اليهودي... ولوبي رجال الأعمال ». 
ثالثا: على مستوى المفكرين الغربيين المعارضين لفكر الصراع الحضاري وممارسته: 

ينتقد أحد المفكرين الأمرد يين المعارضين لفلسفة الصدام الحضاري» دور 


(١)انظر:‏ السابقى ( ص ٠١5‏ ) وما بعدها. 

(۲) صموئيل هنتئجتون: صدام الحضارات إعادة صنع النظام العالمي الجديد ( ص 77 )» ترجمة: طلعت 
الشايب» تقديم: د. صلاح قنصوة» القاهرة ( ۱۹۹۸م ). 

(7) السابق ( ص ۳۷ ۳۸ ) وانظر ( ص 5١؟‏ ) وما بعدها. 

)٤(‏ روجيه جارودي: أمريكا طليعة الانحطاط ( ص 839/375 )» طا ( ۰ه/ 1145م )ء دار الشروق» 
القاهرة. 


المقومات الاجتاعية للتهضة (؟1) نبجب 191 
فلسفة الصدام في المشروع الأمريكي بكونها: 

« إستراتيجية الأمن القومي الاريك اميد ها ددا الى خد عا وشديد 
التطرف لاستخدام القوة في العالم.. ليس له أساس في القانون الدوليء وتحديدًا 
الحرب الوقائية؛ أي إن الولايات المتحدة ستحكم العالم بالقوة» وإذا ما ظهر تحد 
لهيمنتها سواء أكان ذلك بعد حين؛ أم متصورًاء أم مختلماء أم أي شيء؛ فإنه يحق 
للولايات المتحدة تدمير ذلك التحدي قبل أن يصبح تهديدًاء وتلك حرب وقائية »”". 

وعن الجانب التطبيقي لهذه الإستراتيجية وتطبيقها في العالم الإسلامي يبين 
تشومسكي أن ذلك يتم على خطوات» يمكن بلورتها في: 

أ - انتقاء هدف عاجز يمكن أن تكتسحه بسهولة أية قوة عسكرية. 

ب - توصيف ذلك الهدف بأنه يشكل تهديدًا إرهابيًا للبقاء» وأنه مسؤول عن 
أحداث الحادي عشر من سبتمبر» ويوشك أن يهاجمنا ثانية» وما إلى هنالك مما 
يخيف الشعب بطريقة ذات مصداقية. 

جد الحرب لاال 

وقد ايع ذلك بالفعل في حالة العراق: ١‏ قفي حملة دعائية مدهشة حمّاه قامت 
الولايات المتحدة بجهد هائل في إقناع الأمريكان وحدهم في العالم بأن صدام 
حسين ليس وحشًا فحسب؛ بل إنه يشكل تهديدًا لوجودنا أيضا...؛ لذا فقد حدث 
كل ذلك في آنِ ممّاء لن عن المذهب» وترسخ المعيار في حالة سهلة جدَّا ودفع 
بالسكان إلى الهلع ”". 

ويلاحظ أنه تم من قبل تطبيق هذا المذهب السياسي العسكري على أفغانستان» 
وكذلك في بلاد أخرى بصور مختلفة عن طريق الهيمنة» والاحتكار لأسواق 


(1) نعوم تشومسكي: طموحات إميريالية ( ص 4» ٠١‏ )» ترجمة: عمر الأيوبي ١7(‏ ٠1م‏ )» دار الكتاب العربي؛ 
بيروت. 

(۲) السابق ( صن .)٠١‏ 

(۳) انظر: السابق» ( ص ٠١‏ )» وانظر: روجيه جارودي: أمريكا طليعة الانحطاط ( ص 7777 )ء وراجع: 
جون ل. إسبوزيتو: التهديد الإسلامي خرافة أم حقيقة؟ ( ص ۲۹١‏ ) وما بعدهاء ترجمة: د. قاسم عبده قاسم؛ 
طق (1477ه/ 1١56م‏ )دار الشروقء القاهرة. 


) ۲ ( سس سس يس المقومات الاجتاعية للنهضة‎ ۷١ 
النفط في بعضهاء وإقامة القواعد العسكرية» والمؤسسات المالية الاقتصادية في‎ 
بعضهاء بالإضافة إلى السيطرة على القرار السياسي» وعرقلة محاولات الإصلاح‎ 
وخطط التنمية.‎ 

وجدير بالملاحظة أن تحليل فلسفة الصدام الصراعي في الغرب؛ وخاصةً لدى 
المشروع السياسي الأمريكي» لا يعني أن الغرب كله والأمريكان جميعًا بهذه 
الصورة؛ بل إن: شرائح واسعة في المجتمع الأمريكي لا تريد بنا شراء وتعمل على 
أن تقف في جانب الحق الإسلامي؛ ويمكننا أن نستفيد مما يكتبه هؤلاء في إفساد 
خطة اليمينيين وأنصار إسرائيل الذين يجتهدون في بناء أسوار عالية بيننا وبين تلك 
الشرائح الحرة. 

هذا عن مذهب الصدام الحضاري في الفكر الغربي وتطبيقاته الأمريكية؛ فما هو 
موقف الفكر العربي المعاصر من تلك الفلسفة وممارساتها؟ 


د د 


)١(‏ انظر: د. محمد عيارة: تخاطر العولة على الهوية الثقافية ( ص 17 ) وما بعدها. 


المقومات الاج اعية لللهضة(۲) م “اا 


موقق الخطاب الحداتى العربى 
من قلسفة صدام الحضارات 


تعددت مواقف المفكرين المعاصرين تجاه فلسفة الصدام الحضاري» والفكري 
لدى هنتنجتون وفوكوياماء وتتفق أغلب هذه الدراسات على أن الخطاب الثقافي 
والفكري لديهما هو: خطاب تحريضيء يقصد إلى تشويه ومهاجمة الدين والحضارة 
الإسلامية» وعسكرة القوى الأمريكية والأوربية ضد العالم الإسلامي بوصفه العدو 
الآني والمستقبلي الذي يجب السيطرة عليهء والقضاء على أي تحد يتوقع منه إلا أن 
هذه الدراسات منها ما يكتفي ببيان فضل الحضارة الإسلامية على الحضارة الغربية» 
من خلال إبداعات المسلمين الحضارية"؟ ومنها ما يقدم رؤية بديلة لمذهب الصراع 
الحضاري هي: توازن المصالح”". 

وأعتقد أن الاكتفاء بمجرد الردود» والشجب والاستنكار العاطفي الرافض لهذه 
المذاهب على مستوى الفكر والممارسة - لا يكفي» وكذلك القول بتوازن المصالح 
ليس على إطلاقه؛ لأنه أمر ضروري سواء أكان في ظل حالة الصدام الحضاريء أم لم 
يكن» والمطلوب في المجال الفكري الإسلامي؛ هو طرح الرؤية الإسلامية التي 
تمثل نظرية الإسلام من خلال القرآن والسنة؛ ليعرف الفكر العالمي المعاصر موقف 
الإسلام الحضاري تجاه التكالب الدولي على ديار الإسلام؛ لأن الموقف الحدائي 
الليبرالي سبق تحديد موقفه من العولمة» والذي ينسحب على الموقف من « صدام 
الحضارات 2206 فسأكتفي ببيان الموقف الحدائي الماركسي؛ حيث يذهب إلى أن 
الصراع ليس بين حضارات ولكنه: 


)١(‏ انظر: د. أحمد شلبي: صراع الحضارات في القرن الحادي والعشرين ودور الحضارة الإسلامية في هذا 
الصراع ( ص ٠١5:47 2*١‏ )» مكتية النهضة المصرية» القاهرة ( 1195م ). 

(۲) انظر: التايري: قضايا القكر المعاصر ( ص ۰ )ومانعدها. 

(۳) انظر: الفصل السابق. 


عع سس لب ب ب سسحت المقومات الاجتاعية للنهضة ( ١‏ ) 

« استمرار للصراع القديم في شكله الجديد؛ سيكون صراعا بين الشعوب المتطلعة 
إلى الحرية والديمقراطيةء مع القوى الإمبريالية المهيمنة عالميًا سواءً أكان تحت غطاء 
الليبرالية» أم تحت غطاء آخر. أما صراع الحضارات فهو مجرد تعبير كاذب يقصد به 
صرف النظر عن حقيقة الصراع القادم والمقبل ». 

هكذا يحصر الخطاب الحداثي الماركسي فلسفة الصدام الحضاري المتحققة 
على أرض الواقع - بلا شك ولا مراء - في الصراع بين فكرين: الرأسمالية الليبرالية» 
والشيوعية الماركسيةء أمّا الدين بوصفه عقيدة وأخلاقًا ونظمًا ومناهج.. إلخ» والوطن 
بوصفه العالم الإسلامي الذي تربط العقيدة بين أبنائه؛ فهو في هامش الحسابات 
الفكرية لدى الحداثة الماركسية. 

فهو يرفض وصف الصدام بأنه ١‏ صدام حضاري » بالمفهوم الشامل للحضارة 
ويحصره في نطاق الصراع الاقتصادي؛ لأن: ١‏ صدام الحضارات من الناحية العلمية 
مجرد وهمء وفكرة غير مقبولة؛ إذيجب أن تكون الحضارة عبارة عن صحون» أو سيارات 
أو ما أشبه هذا وذاك» ولكن هذه الفكرة من الناحية السياسية الإستراتيجية تنطوي فعلًا 
على قضية؛ وبما أننا نحن العرب والمسلمين على رأس المستهدفين فيها؛ فمن الواجب 
المساهمة في فضحها فضلا عن وجوب تعميم الوعي بمضمونها وأهدافها »”. 

والرأي السابق ينطوي على تناقض» فهو من جهة يصف فكر الصدام بأنه وهم 
ومن جانب آخر يرى أنه ينطوي على قضية» والقضية التي تحير الجابري» وهي 
العنصر المسكوت عنه في خطابه هي كيف يكون هناك صراع حضاري؟ في حين أنه 
يدعو إلى الأخذ بالحداثة الأوربية؛ ومنها الديمقراطية» والعقلانية» وحقوق الإنسان 
كما سبق بیانه". 

لهذاء فهو يحيد فكرة أنه صدام حضاري ويختزلها في البعد الاقتصادي؛ وهو 
لا شك بعد أساسي» ولكنه ليس الوحيد في المذهب الصراعي الذي سبق توضيحه 
في المبحث السابق؛ ولهذا فهو يميز في النظر إلى الغرب بين ( الحضارة ذات 


.) 37 اتظر: الحابري: قضايا قي الفكر المعاصر ( ص‎ )١( 
.) الحابري: قضايا في الفكر المعاصر ( ص81‎ )۲( 
المبحث الأول من الفصل الثاني من الباب الرابع.‎ )"( 


المقرمات الاجتاعة للتهضة ( 1 ) س س وباع 
الوجهين ): الوجه الثقافى الاستعماري الإمبريالي» والوجه الثقافى الحضاري» 
فلا يجوز - في رأيه - السكوت عن الوجه الأولء وإبراز الوجه الثاني الحضاري» 
وإحلاله محل الأول كأنه هو وحده الغرب. 

ومن المنظور الحداثي الماركسي - السابق - ترفض هذه الحداثة فكرة « حوار 
الحضارات »؛ لأنه شعار يمكن أن يكون غير بريء؟ فهو مثل « صدام الحضارات » 
شعار لا ينفع إلا في تعميم الرؤية وخلط الأوراق» وتمرير المغالطات؛ ولأن 


الاحتكاك !ا لحضاري يتم بطريقتين: 
أ - الاحتكاك المعنوي التلقائى بين الحضارات من خلال التأثير والتأثر» ومن ت 
فهو لا يحتاج إلى دعوة. 


ب - تنظيم حوار مقصود بين أهل هذه الحضارة وتلك؛ وهو أمر ليس بهذه 
البساطة؛ لأن أهل حضارة ماء ليسوا جميعًا على وفاق”". 

والمسكوت عنه في رأي الجابري - السابق - هو أنه يرفض « حوار الحضارات »؛ 
لأن الذين دعوا إليه هم مفكرو الإسلام الحضاري الذين يميزون بين المشترك 
الإنساني العام والخصوصية الحضارية» ومن ثم الاستقلال الحضاري بالتعاون في 
المشترك مع الحفاظ على الخصوصيات. 

وهي فلسفة يرفضها الجابري؛ لأنها ضد مقاصده التي يميز فيها بين المشترك 
الماركسي العام والخصوصية الاقتصاديةء فلا مكان للدين: ولا لأي شيء سوى 
المادة في هذا الاحتكاك. 

لهذاء فهو يرى أن: البديل ل « صدام الحضارات » هو: « توازن المصالح »؛ لأن: 
١‏ جوهر القضية المطروحة هو المصالح... إنه من الطبيعي جدًا أن يشعر الغرب بأن 
أي تقدم يحققه العرب والمسلمون» سيكون على حسابه؛ لأن مصالحه في بلاد 
العرب والإسلام تقتضي ذلك “؛ وهو يرى أن هذا التوازن يكون من خلال الخضوع 
ثم النضال على الوجه الآتي: 
)١(‏ الجابري: قضايا في القكر المعاصر ( ص .)٠٠١‏ 


(۲) انظر: الجايري: قضايا في الفكر المعاصر ( ص 17١‏ ) وما بعدها. 
(۳) السابق ( ص ١۳١‏ ). 


٦۷ع‏ س بلسي سح المقومات الاجتاعية للنهضة (؟ ) 

أ- العرب والمسلمون لا يستطيعون في الوقت الراهن - على الأقل - تحقيق 
التقدم بدون التعامل مع الغرب. 

ب - النفط والمواد الخام الأولية في بلاد العرب والمسلمين ستكون بلا قيمة 
بدون الغرب. 

ج - العلاقة بين الغرب من جهة» والمسلمين والعرب من جهة أخرى؛ هي من 
جنس علاقة السيد بالعبد في احتياج كل منهما للآخر. 

د - وبما أن تغيير هذه العلاقة لم يعد ممكتا عن طريق « ثورة العبيد ٩‏ - على الأقل 
في الظروف الراهنة - لأن الغرب يستطيع أن يكرر في أي مكان ما فعله في العراق؛ 
فإن ما تسمح به الظروف الان هو العمل على تحقيق نوع من توازن المصالح » 
يحد من هيمنة السيد وغلوائه؛ وذلك باللجوء إلى أسلوب النضال الذي « تمارسه 
نقابات العمال »» وهو يتطلب قيام تضامن بين دول العالم الثالث» أو بين مجموعاته 
الإقليمية» شبيه بتضامن نقابات العمال» الذي يتراوح بين مجرد المطالبة بالحقوق» 
وبين القيام بالإضرابات”". 

هذا هو البديل ل صدام الحضارات » لدى الرؤية الحدانية الماركسية التي تدعي 
العقلانية؛ فهي تكرس للانهزامية النفسيةء وحتمية عدم الاستغتاء عن الغرب» دون 
إعطاء حلول جذرية للنهضة الحضارية في جانبها الاقتصادي باستغلال البترول 
والمواد الأولية - مثلا - في قيام نهضة صناعية في العالم الإسلامي» لكنه يلجأ 
إلى التماس الحلول من نظام وفكر ساقطين فاشلين مُسَبِقا في مجابهة الرأسمالية 
الليبرالية؛ ذلك لأن عقدة وفكرة المعسكر الشيوعى» والمعسكر الرأسمالى - لا زالت 
هي المسيطرة على الخطاب الحداثي انار اللا نسي أن ال الجديد هو 
الإسلام. 

هذا الخطاب الحداثي الجابري حول العالم الإسلامي عربًا ومسلمين - وكأنهما 
شيئان مختلفان - إلى عبيد ليس لهم حول ولا قوة في مجابهة سيدهم إلا بمقدار 
توازن المصالح» بمعنى النقود لشراء الدقيق للحصول على رغيف الخبزء ولا شيء 


)١(‏ انظر: الجابري: قضايا في الفكر المعاصر ( ص 5١‏ ) وما بعدهاء وقارن: فرانسيس فركومايا: مماية التاريخ 
والإنسان الأخير ( ص 188 ) وما بعدها. 


المقومات الأجماعية للتهضة (۲) ب سس ل 
غير الرغيف. 

وكان يمكن للجابري أن يقول ب « فكرة توازن المصالح »» ولكن مع التخلي 
عن المنظور الماركسي الذي دفعه إلى القول بسادة وعبيد والقول ب ١‏ الإضرايات 
العمالية © ناسيا أن أت الحيوية الكبرى التي يمكن أن يؤثر توقف العمل بها 
في القرار السياسي» تم بيعها في ظل أغلب التَظُم الليبرالية المعاصرة. 


عد كله عند 


5 س ل المقومات الاجتاعية للنهضة ( 7 ) 


موم ف 2 ل م 
لمحت اقاي 


موقف اتجاه د الإسلام الحضاري « 
من مذهب « الصدام الحضاري 3 


إن جماعات العنف؛ ومنها ما عرف إعلاميًا ب « تنظيم القاعدة » والتي تصف 
نفسها بأنها « إسلامية 4 فكرًا وممارسات» قد أعطت الفرصة السانحة للغرب فى 
تفجير طاقاته الصراعية لتخريب ديار الإسلام واستباحة دماء المسلمين في قر 
دارهم» وفرض الهيمنة على أراضيهم وأفكارهم وإرادتهم» فرصةً لم تكن تحصل 
عليها دول الغرب لولا تذرعها بما حدث في سبتمبر عام: ( ١١٠٠م‏ ). 

نعم إن فلسطين محتلة قبل ذلك التاريخ بأعوام عديدة» وكذلك مظاهر الهيمنة قبل 
ذلك التاريخ» ولكن تفاقم الأمر بعد هذا التاريخ» فلم تعد دولة واحدة هي المحتلة؛ 
بل عدد من الدول» ولم تعد قاعدة عسكرية واحدة. 

إن جماعات العنف والرفض في موقفها ومنظورها للغرب تتخذ نفس الموقف 
الصدامي» فهي ترى الغرب عدوا يجب القضاء عليه بأي وسيلةء ولو يقتل المدنيين 
والأبرياء؛ فهي لا تختلف عن مذهب الصدام في المشروع السياسي الغربي» إلا في 
امتلاك الآلة العسكرية والتمويل» وكلا الطرفين مخال متطرف. خارج عن الصواب. 

المشروع الغربي معتل على حقوق الدول في حرية تقرير مصيرهاء ويهيمن على 
الأفكار والقرارات من أجل مصالحهء بالرغم من استفادته الاقتصادية الهائلة من 
العالم الإسلامي» بتشغيل مصانعه ومرافقه؛ بل الحياة العامة في الحياة الغربية وخاصة 
أمريكا - بالبترول العربي» رغم هذا لا يفتأ عن معاضدة الكيان الصهيوني وتمويله 
ماديًا وعسكريًا ومعنويّاء بالإضافة إلى احتلال العراق وأفغانستان» والتلويح بضرب 
سوريا وإيران؛ كل هذا بتوظيف الفكر الأصولي المسيحي اليهودي المتطرف. 

أا جماعات العنف فقد خرجت عن الإطار الشرعي الإسلامي» في الإعداد 
او ونب کر و إلى اک ات رار ا 
والجدل بالتي هي أحسن» وفهم مقاصده في التدافع والدفاع» فأفسدت ولم تصلحء 


المقومات الاجتاعية للتهضة (۲) يي رن ا 
ولبيان موقف الإسلام الحضاري تجاه هذه القضية كان هذا المبحث: 

ينطلق اتجاه الإسلام الحضاري في الفكر الإسلامي المعاصرء من الرسالة 
القرانية والسنة النبوية فى فلسفة العلاقات الدولية والاجتماعية» وفلسفة الموقف 
من التشتارات الأخرى 0" . 


إليه يدعون إلى إفساد الأرضء فهو ليس أساس العلاقة بين الإنسان والكون» ولا بين 
الإنسان وأخيه؛ بل العلاقة هى التعاون والتكامل والتعارف» والتشدد والعنف. 
والمواجهات غير الحضارية تعطي صورة سيئة عن الإسلام» وتشجع قوى الشر على 
مهاجمة دياره» وتنفير الناس من دعوته» وتشجيع الإعلام الغربي على تكريس فكرة 
( الإسلام فوبيا )» والتركيز على مقالات الفئة القليلةء دون الاهتمام بأصل رسالة 
الإسلام؛ وما عليه كل المسلمين في الشرق والغرب”". 

ولما كان اتجاه الإسلام الحضاري له نظريته المتميزة في العلاقة بين الحضارات؛ 

إن الغضب والرفض لا يعبر عن موقف علمي حضاري؛ لهذا فإن محمد عمارة 
لا يؤيد ما شاع في الأوساط الثقافية من الغضب والرفض الذي استقبلت به نظريتا: 


)١(‏ انظر: مثلاء الشيخ: محمد أبو زهرة: العلاقات الدولية في الإسلام ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء دار الفكر العربي» 
القاهرة(١٠٤٠ه/‏ 6م )ء وله: المجتمم الإنساني في ظل الإملام ( ص ۲١‏ ) وما بعدهاء دار الفكر العربي» 
القاهرة» د.ت. 

- د. محمد عبد الله دراز: دراسات إسلامية في العلاقات الدولية والاجتماعية (ص 4١‏ ) وما بعدها( ص )١١4‏ 
وما بعدهاء ( ص۲۱۷ ) وما بعدهاء ( 71١‏ ) وما بعدهاء تحقيق: أحمد مصطفى فضيلة» تقديم: د. عبد العظيم 
المطعنيء طق (١۲٤٠ه/‏ 0٠٠5م‏ )ء دار القلم» الكويت. 

- د. محمد عبارة: في فقه الحضارة الإسلامية ( ص 4 ) وما بعدهاء وله: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام 
( ص ٠١‏ ) وما بعدها وغيرها من مؤلفاته. 5 

(۲) انظر: د. علي جمعة محمد: الحضارة الإسلامية والحضارات الأخرى تكامل لا تنافر ( ص 78 )» ضمن 
أبحاث: مشكلات العالم الإسلامي وعلاجها في ظل العولة والأبعاد الثقافية والاجتراعية» المجلس الأعلى 
للشؤون الإسلامية ( 4174١ه/‏ ۷١٠۲م‏ ). وراجع: د. أحمد العسال: حوار الحضارات ( رؤية إسلامية )» 
( ص 786751١‏ )» مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات والنشرء الرياض (1411ه/ 1١٠1م).‏ 

- د. محمد عبارة: الإسلام في عيون غربية بين افتراء الجهلاء وإنصاف العلياء ( ص >١‏ ١٤ء‏ ۷۴ )»> طاء 
(475١ه/‏ 6١٠٠م‏ ) دار الشروقء القاهرة. 


) ۲ المقومات الاجتاعية للنهضة(‎ EA 


فوكوياما وهنتنجتون؛ لأن الأولى هو أن نتأمل هذه الدراسات وننظر إليها باعتبارها 
إعلانًا صريحا وصادقًا عن واقع موقف الليبرالية الرأسمالية. 

ومن نم علينا أن نولي الاهتمام ونقدم الشكر لمن يصارحنا بحقيقة موقف الغرب 
من المذاهب والأيديولوجيات والحضارات غير الغربية»؛ فمن يصارحنا بحقيقة موقفه 
منا أُوْلَى بتقديرنا وشكرنا من أهل الغواية والمراوغة الذين يقدمون الفكر في ثياب 
الدبلوماسيةء ويتحدئثون عن حوار الحضارات فى الوقت نفسه الذي يجتاحون فيه كل 
مقومات ذاتيتنا الحضارية من ثقافة وقيم واقتصاد وسيادة وطنية» وحق تقرير مصير”". 

وعلى هذا؛ فإن إفصاح الدراسات الغربية عن موقفها الفكري المذهبي؛ وإعلان 
المشروعات السياسية الغربية عن موقفها العسكري» وتطبيقه» يحتاج إلى تكثيف 
الجهود الفكرية التي تبين الصورة الصحيحة للإسلام» كما يتطلب من كل القوى على 
مستوى النظم والحكومات» وعلى مستوى الجماهير والمؤسسات - يتطلب - التعبئة 
الفكرية والثقافية نحو بناء قوة تكنولوجية على أسس علمية تربوية سليمة» وكذلك 
تحديث آلات الحرب والدفاع لمواجهة الزحف التتاري المعاصرء القادم من الغرب. 

أمّا العناصر الرئيسة التي قامت الدراسة بتحليلها؛ فهي التقسيم الفلسفي الآتي: 

١‏ - فلسفة التدافع الحضاري. 

۲ - فلسفة الدفاع الحضاري. 

۳ - فلسفة السلام الحضاري والقوة الحضارية. 
أولا: فلسفة التدافع الحضاري: 

تدافع: من دفع يدفع تدافعاء ومنه تدافع القوم الشيء: دفعه كل واحد منهم 
عن صاحبه". 

ويعرّف محمد عمارة. التدافع يأنه: 

« جراك اجتماعي وثقافي وحضاري؛ أي: تنافس وتسابق بين الحضارات يعدل 
المواقف الظالمةء والممارسات الجائرة» والعلاقات المنحرفة دون صراع يصرع 


)١(‏ انظر: محمد عمارة: الحضارات العالمية تدافع؟ أم صر اع؟؟( ص ٤٣۳‏ )» ط ۱۹۹۸(١‏ م ) نبضة مصرء القاهرة. 
(؟) انظر: السايق ( ص ٤‏ ). (*) المعجم الوسيط ( ص ۲۸۹). 


المقومات الاجتاعية للتهضة )١(‏ :س اج 
الأطراف الأخرى - فيلغى التعددية - وإنما بالحراك والتسابق الذي يعيد العلاقات 
المختلة إلى درجة التوازن والعدل في العلاقات بين مختلف الفرقاء ». 

وفي إطار تحديده لمشروعية مفهوم التدافع يستند محمد عمارة إلى القرآن 
الكريم» على أساس أن القول بمشروعية التدافع ليس اجتهادا منه» ولكنه من ثوابت 
الدين؛ من حيث إن: 

أ - التعددية سنة إلهية وقانون كوني: 

فالتعددية والاختلاف من سئن الفطرة والقوانين التي لا تبديل لها ولا تحويل؛ في 
الشعوب والأمم والقبائل» وفي الألسنة واللغات والقوميات» وفي ي الشرائع والملل 
الله ول الماع ا لوو جحل و 
الاس آنه وده واا يفت ©© إلا من رم رك وَلِدَِكَ حَلمَهُرٌ 4 [النساء: ٥۹.0۸‏ ]. 

ب - فلسفة التدافع دين ثابت: 

فهى ليست مجر د فکر إسلامى حتى تكون من مناطق ‏ الا جتهادات والمتغيرات »؛ 
وإتما هي منهاج ديني ثابت بلوره الوحي الإلهي» باعتباره سئة من سنن الله في 
الاجتماع الإنساني» حاكمة للعلاقات بين الأفكارء والشرائع» والملل» والأقوام» 
والحضارارت“ 

وهذا تدل عليه كثير من الآيات القرآنية؛ منها: 

- قوله تعالى: ١‏ ولا وی َة ولا السب د الى م 7 
و عدو هوخ حيو © وما ا إل الي صَبَرُوأ وما ها إلا ذو حَطِ َير 4 
[ فصلت: ”.385 ]. 


») 18 والحضارات العالمية تدافع؟ أم صراع؟؟ ( ص‎ »)7١ في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام؛ ( ص‎ )١( 
والإسلام والغرب أين الخطأ؟ وأين الصواب؟ ( ص 154 )ء طا ( 1454١ه/ ١١٠۲م )» الشروق الدولية»‎ 
القاهرة.‎ 

(۲) انظر: الإسلام والآخر من يعترف بمَن؟ ومن ینکر مَن؟ ( ص ١1140115‏ )» ط 17705 اهم ۲۰۰۲م )ء 
مكتبة الشروق الدوليةء القاهرةء وانظر: الإسلام والتعددية الاختلاف والتنوع في إطار الوحدة ( ص 77 ) 
ومابعدها. 

(۳) انظر: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص الا 7/7). 


بم عسي يسيس بسح ححح المقومات الاجتماعية للنهضة ( ۲ ) 

فالتدافع لا يتغيا صرع الآخر وإلغاءه؛ وإنما تحويل موقفه من العداوة التي تجعله 
من أهل السيئات إلى موقع وموقف الولي الحميم» الذي يجعله من أهل الحسنات» 
فيتم الحراك بواسطة التدافع مع بقاء تعددية الفرقاء المتمايزين”". 

والتدافع بهذه الوجهة القرآنية يعد من أسس النهضة الراشدة باعتباره: « الحافز 
الذي يدفع الحياة والعمران إلى الارتقاء دائمًا وأبدا “” لقوله تعالى:8 ولول 
دقع أله الاس بصم بِبَعْضٍ لَفَسَدَتٍ الْأَرْشٌُ وَلحكن آله ذو سل عل 
المكتمرت # [ فصلت: 34 5؟]. 

ج - المقاصد الإسلامية في العلاقة مع الآخر: 

هي التعايش والمودة والبر والقسط والعدل» حتى مع الأعداء الذين يؤمل في 
مواقفهم المعادية» لقوله تعالى: ل عََى ائه آن عل يسك یی الین ادیش RT‏ 
خُر تح 6 [ المستحنة: ۷ وقوله کا :3‏ ولا ج رڪم سان موم عأ 
تیا ادوا ھر آرت ت واا اا5 اھ را یا مارت ۲۸:1 

وعلى هذا؛ فالغاية من فلسفة التدافع ليست إفناء الآخر وإنما تحويل موقفه» من 
موقع العداوة إلى موقع الولي الحميم؛ فهو منهج إصلاح» الحافز فيه على التقدم 
هو الاستباق والمنافسة» والرقي المحرك لطاقات الفاعلية وملكات الإبداع°؛ 
لقوله تعالى: أن ارج ين ويكرهم یکر ع إل أت يَمُووأ بن له وكا 
يريك اھ من يضيب إرك أله لقو ع 14 الحج: 5١‏ ]. 

وقد شهدت التجربة الحضارية الإسلامية عبر تاريخها منذ عصر النبوة مرورًا 
بعصر الخلفاء الراشدين وما بعده - أزهى عصور التعايش الحضاري على مستويات 
التفاعل» والاندماج» والعطاء؛ فعاشت « قوميات.. وديانات وضعية وسماوية.. 
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.) ١4 انظر: الحضارات العالمية تدافع؟ آم صراع؟؟ ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص 15 ). 

(۳) انظر: د. محمد عمارة: الإسلام والتحديات المعاصرة ( ص ۲۷۲ )ء طء ( 8١٠٠م‏ )) نهضة مصرء القاهرة. 
(5) انظر: د.عمارة: الإبداع الفكري والخصوصية الحضارية ( ص 14 ). 


المقومات الاجتاعية للتهفة (؟١)‏ س سس بارع 
وعادات وأعراف.. في ظل حضارة الإسلام 2(6. 

وهذا بخلاف ما تفتق عن التجربة الحضارية الغربية المعاصرة من استعلاء» ورغبة 
في الهيمنة والسيطرة» والاعتداء على الحقوق» والغزو للأفكار» والمعتقدات لتعبيد 
الإنسان للمادة والشهوة» وتحويله إلى كائن استهلاكي حيواني منزوع العقل الذي 
يفكرء والقلب الذي يؤمنء والإرادة التي تبني» ويتسول غذاءه وفكره وثقافته من 
خلال ما قد يسمح به الغرب أو لا يسمح. 
ثانيًا: فلسقة الدفاع الحضاري في القرآن الكريم: 

آيات القتال في القرآن الكريم هي التي توضح الأحكام الشرعية للحرب في 
الإسلام. وفي الحياة الثقافية والاجتماعية المعاصرة - في العالم الإسلامي - 
ظهرت أفكار تنطلق من هذه الآيات في الإساءة إلى الإسلام, إما بالنظر الجزئي 
لبعضها على حساب الآيات الأخرى بادعاء التسخ لآيات الحرية والسلام» 
وإمًا بادعاء أنها آيات تخضع للظرف التاريخي وللتكتيك السياسي؛ لذا كان مصدر 
الشيه اتنجاهين : 

أ - الاتجاه القائل: إن الآية: < لاء ف أَلدينِ » وأمثالها نسختها آية السيف: 

وهو ينطلق من آيات القتال في القرآن إلى عدم احترام إنسانية الآخرين المخالفين 
في العقيدة» وأفكارهم وانتماءاتهم”"”» ومن َم وجوب قتالهم مستدلًا بقوله تعالى: 
« ویوا الك 1ه [ التوبة: 1 ]. وأمثالها من الآيات» مدعين أن آية 
السيف نسخت”" قوله تعالى: ٠‏ لإا في ادن 14 البقرة: ٠٠٠‏ ]ء وقوله: لقت تَُكَرهُ 
الاس حى يووا مميت » [ يونس: 44 ]. وأمثالها من الآيات التي تأمر بالحكمة 
والموعظة الحسنة في الدعوة. 


.)5١126٠١ انظر: د. عمارة: الحضارات العالمية - تدافع؟ أم صراع؟؟ ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: د. محمد عبارة: الإسلام والحرب الديئية ( ص ١١‏ ) وما يعدها ( ص 74 ) وما بعدها. 

(۳)انظر: القرطبي: الجامع لأحكام القرآن )771/١(‏ وما بعدهاء تقديم: الشيخ: عي الدين الميس» مراجعة: 
صدقي محمد جميل ( ۱۹۹۳م )ء دار الفكر بيروت. 

- وانظر: الألوسي: أبو الفضل شهاب الدين السيد تحمود الألوسي ( ت ١17١ه‏ ): روح المعاني في تفسير 
'القرآن الكريم والسبع المثاني ( عدد ٠١‏ مج ) ( ٤۷۲ /١‏ )» ضبطه وصححه: علي عبد الباري عطيةء طاء 
(6:ذاهم 4م ) دار الكتب العلمية؛ بيروت. 


4م ببس سيبس سيبح المقومات الاجتاعية للنهضة (7) 

ب - اتجاه التاريخانية الحداثية الماركسية: 

وقد سبق لي التعريف به في مطلع الباب الأول عند تحليل موقفه من أصل النص 
القرآني» ودور القرآن في تكوين المنهج العلمي للعقل العربي» بيد أنني هنا أتطرق إلى 
تحليل الموقف التاريخاني من آيات القتال في القرآن الكريم. حيث يذهب الخطاب 
E CTS‏ 
محمد عابد الجاب ري - على القرآن الكريم؛ فادعى أنه استنتج أن: 

آيات الحرب والسلام في القرآن الكريم تخضع للتكتيك السياسي؛ يما تعطيه من 
« اتساع حدود النص ومفاهيمه بين أمرين متعارضين كأمري السلم والحرب» لدرجة 
أن نصوصًا كهذه تجعل البعض يؤول الهزيمة ( سلما )» بينما يجعلها البعض الآخر 
خيانة.؛ فالجهاد كان وسيلة فرضت على العقل المسلم لتحقيق حلم أو إستراتيجية 
اكتملت ونضجت عبر سنوات طويلة من الجدل والكفاح والمناورةء وفي هذه الحالة 
لا بد من أن يتناسب ( التكتيك ) والوسيلة مع الأهداف الكبرى؛ فإن كانت اللحظة 
تحتم المصالحة: «( وَإن ج حسمأ جتحا ِِسَّلِم مَأجْمَح لما 4 [ الأنفال: ١‏ ]. وإن كانت اللحظة تحتم 
الانقضاض: ۾ ولا تَهِنُوأْ ولا ضرا انتم ألْأَعلَوَنَ 4 [ آل عمران: ۰ ] أا ما عدا ذلك: 
اضرا أ قوی التاق اضرا نهم ڪل بان 4 1 الأنفال: ١١‏ ]» هكذا بدا النص مرثاء 
ولكنه على الرغم من ذلك مرتبط بشروط لحظة وأسباب نزوله» وإن كان في عمومه 
يحمل إمكانية تأويلات بلا حدود ». 

ولقد نقلت هذا النص على طوله لبيان أن الموقف التاريخاني من آيات القتال 
يُهدر النص بربطه بالهوى السياسي في استعمال الآيات بوصفه ب : « التكتيك » الذي 
هو: ‏ فن وضع الخطط الخرية في الان 4 وكأنه يتهم النصوص بالمراوغة 
باستخدام آيات السلام؛ ويتهمها بالخيانة» بحسب ما تحتمه لحظة معينة. مع إطلاق 
التأويلات بلا حدود. 


(١)انظر:‏ د. عبد الهادي عيد الرحمن: سلطة النص قراءات في توظيف النص الديني ( ص 777 ) وما بعدهاء 
ط٣‏ (1944م )ء سينا للتشرء بيروت» لندنء القاهرة. ١‏ 

(؟) سبق تحليل هذا المنهج في الفصل الأول من الياب الثالث بهذا البحث. 

(۳) د. عبد المادي عبد الرحمن: سلطة النص قراءات ني توظيف النص الديني ( ص ٠٠١‏ (. 

(4) المعجم الرسيط ( ص 85 ). 


المقومات الاجتاعةللهضة(۲) ب با رع 

وكذلك يذهب خطاب التاريخانية الماركسية إلى: أن المسلمين يستشهدون 
بالنصوص التي تبرز الوجه المتسامح للإسلام» ويتجاهلون النصوص الأخرى التي 
تحض على القتال والتربص للمشركين”"» ولا بد من تأويل جديد لترائنا يختلف عن 
تأويل الأصولية؛ بل وينقضه. تأويل يكشف عن تاريخية النصوص التأسيسية» ويحل 
القراءة التاريخية - آي: التنويرية - محل القراءة التبجيلية لهذا التراث”. 

ويرتبط بذلك: الخطأ الشائع في الأوساط الأوربية؛ وهو زعم بأن الشعوب 
الإسلامية يباح لها - بل يجب عليها امتثالا لدستورها الديني - أن تحمل السلاح 
لإكراه الناس على الدخول في الإسلام» وسحق الشعوب الأخرى التي لا تعتنق 
هذا الديه". 

وكلا الاتجاهين خارج في فهمه عن الصواب؛ لأن هذه الآيات لها فقههاء 
والضوابط الشرعية لهاء من خلال القرآن الكريم» بالنظر إلى مجموع آياته» ومفهومي 
الحرب والسلام فيه» وفيما يلي الطرح الإسلامي الذي يرد ويوضح منهج الإسلام في 
هذه القضايا: 

أ - دعوى الاتجاه المتشدد أن: آية السيف نسخت آيات عدم الإكراه في الدين؛ 
مثل قوله تعالی: 

- اقات تكره الاس حى م وا مومت # [ يوتس: ٩٩‏ ]. 


ر رو 


- 8 أدع لل سيل ريك باليكمةٍ وَالْمَوَعِظةَ للسَنَةَ © [ النحل: ٠١١‏ ]. 


إن دعوى النسخ لهذه الآيات وأمثالهاء دعوة باطلة لا أساس لهاء وما احتج به 
أصحاب هذه الدعوى من أن * آية السيف » نسخت هذه الآيات؛ فإنه لا يوجد في 
القرآن آية تسمى آية السيف. وما زعمه أصحاب تلك الدعوى من أنها هي قوله تعالى: 
ل يِذ انتح التد كلم اشوا لمرن حَيتُ وجدشوش وَُدُوم واحَصُرمٌ راتوا لَه 


(1)د. نصر أبو زيد: مقال بعنوان: « الإسلام والغرب حرب الكراهية 4) مجلة: وجهات نظرء القاهرة ( يناير 
م )ء نقلا عن: د. محمد عبارة: في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص ٠١5‏ ). ٍ 

(۲) دعوى ل: هاشم صالح: صحيفة الشرق الأوسط لندن. في (1/ 17/ 01٠٠م‏ ). نقلا عن: د. عمارة: في 
فقه المواجهة بين الغرب والإسلام ( ص ٠١5‏ ). 

(۳) انظر: د. محمد عبد الله دراز: دراسات إسلامية في العلاقات الدولية والاجتاعية ( ص ۲۳۸ )) تحقيق: 
أحمد مصطفى فضيلة» تقديم د. عبد العظيم المطعني؛ ط٥»‏ ( 454١ه/‏ 01٠5م‏ )» دار القلم» الكويت. 


) ۲ ( سسس المقومات الاجتياعية للنهضة‎ ١ 


ككل مَرْصَّد 4 [ التوبة: 5 ]. 

فإن هذه الآية لا تقوم دليلا على دعواهم؛ لأنها تتحدث عن قوم من مشركي 
العرب بدؤوا بالعدوان» وتألبوا عليه» ونكثوا عهودهم» ولم يرقبوا في مؤمن 
إلا ولا ذمة؛ وأعطوا فرصة أربعة أشهر يختارون ما يحلو لهم من الدخول في الإسلام» 
أو الاستعداد للحرب والصدامء وبعد هذا الإمهال أمر الله المسلمين بقتالهم فهم 
ليسوا قومًا مسالمين أمر المسلمون بالانقضاض عليهم» فلا يجوز هذا في الإسلام 
أبدّاء ولكنهم غادرون معتدون0) 

وقال بعضهم : إن آي السيف هي قوله تعالى : ريلو الْمُشَرِحكِيت ئة كما 
بوتكم اة 4 [ العربة: ١١‏ ]. 

وليس في الآية شي إلا أنها تطلب من المسلمين أن يتجمعوا على قتال المشركين» 
كما يتجمع المشركون على قنالهم» فهو ضرب من المعاملة بالمثل؛ وهذا يشبه المعنى 
الذي جاء في سورة الأنفال: 

- الت كرا خیم رة ہیں إل تمل کک َة ف الأ وَقمَاة 

بر 4 1 الأنفال: ۷٣‏ ]. 

و ای رو ا الكافرون أنباع الال واد الموترد 
أصحاب احق “؟! 

وقال بعضهم: إن « آية السيف تطلق على كل واحدة منهما على حدة» وتطلق 
على كلتيهما معاء وقد رأينا أن الآبتين منفردتين» أو مجتمعتين لا تدلان على 
ما توهمه أفهام بعض المفسرين. وأفهام بعض الناس في بعض الأزمئة ليست حجة 
على كتاب الله العام الخالدء ولكن كتاب الله الحجة على جميع الناس في جميع 
العصور والأجيال »". 

ب - دعاوى التناقض بين آيات الحرب» وآيات السلام وآن ذلك مجرد ( تكتيك ) 


)١(‏ انظر:تحمد عيارة؛ الإسلام والحرب الدينية ( ص 2١‏ ) وما بعدهاء والقرضاوي: كيف نتعامل مع القرآن 
العظيم؟ ( ص 705 ) وما بعدها. 

(۲) انظر: القرضاوي: كيف نتعامل مع القَرآن العظيم؟ ( ص ۴۳٠١‏ ) وما بعدها. 

.)۳٠١ / ١( انظر: السابق‎ )۳( 


المقرمات الاجتاعية للنهضة ( 1 ) س N‏ 
تمليه الظروف التاريخيةء والتبريرات الإعلامية عند المسلمين المعاصرين» وأنهم 
يحملون السيف لإكراه الناس على دينهم» ويسحقون الشعوب الأخرى التي لا تعتنق 
هذا الدين! 

فى رده على مثل هذه الدعاوى؛ يذهب الأستاذ الدكتور محمد عبد اللّه دراز إلى 
أن: ۰ 

١‏ - أمثال هذه الضلالات والزلّات في تحديد موقف الإسلام من الحروب مردّها 
إلى النظرات الجزئية الجانبية في نصوص التشريع» وإلى تلك الوقفات المترددة عند 
أطرافها المتباعدةء ولا ريب أن المقارنة بين الدعوة إلى الإسلام في السور المكية» 
وبين التحريض على القتال في آيات التشريع المدني - وهو آخر دوري التشريع 
الإسلامي - كانت مثار شبهة وفتنة لكثير من ذوي النفوس المريضةء فقد خَيّل إليها 
أن شريعة القتال جاءت قاعدة عامة ختمت بها الدعوة الإسلامية» وأنها تمثل اتقلابًا 
محيت به آية السلام في الإسلام”". 

۲ - أجل إن القرآن الكريم لم يكتف في تعيين مراده بأنه كان يدعو إلى السلم 
في ظروف وملابسات عادية توائمه» ويأمر بالقتال في ظروف وملابسات استثنائية 
تحتمه» ولو أن القرآن نزل لأهل عصره وحدهم لكفاهم ذلك؛ إذ كان واقع الحال في 
كلا المقامين تفسيرًا شافيًا لموقع كل تشريع» وتحديدًا كافيا لمجال تطبيقه. 

۳ - أما وهو دستور الإنسانية الخالدة» فقد كان من الحكمة السامية ألا يكتفي في 
تحديد مقاصده على ظروف واقعية في عصر نزوله؛ لا تلبث أن تنسى إذا طال العهد 
بهاء وكان من الرحمة الشاملة أن يسجل أهدافه بنفسه في نص صريح يضع كل تشريع 
في موضعه» ويكون مرجعا للناس على مر العصور والأجيال؛ ولا سيما في قضية 
الأمن العالمي التي يرتبط بها مصير البشرية جمعاء. 

٤‏ - ولقد قام القرآن بهذه المهمة على أدق وجه في آيات جامعات» استبان بها أن 
الحرب ليست هي القاعدة» وأنها لا يخلقها الإسلام» ولكن يخلقها أعداؤه بعدوانهم 
المسلح على دعوته السلمية» وأنها ضرورة تقدر بقدر أسبابهاء وبالجملة أنها محدودة 


)١(‏ د. محمد عبد الله دراز: نظرات في القرآن ( ص ۱۱۳ )» طا ( الالااهم 14م )» دار الحهادء 
القاهرة. 


مدع سد المقومات الاجتتاعية للنهضة ( ۲ ) 
o TG‏ 0 
- ویوا فى سیل الله لذن بقتاو کک ولا کد آله ايحت الْممكرت 4 
[البقرة: ٠۹۰‏ ]. 
- ف انوا إن أله عمو يَحِممْ © 1 البقرة: 157 ]. 


چ موي کم امه 


- فون جتحا لاشم قاج ا ونوک ل عل سه 4 [ الأتفال: ٠١‏ ]. 
ل إن عترم فلم يقلخ وآلھوا يك الل فا جم اه لكر عم سید 4 

[الاء: ۹۰ ]. 

وعلى هذاء فإن دعوى التناقض دعوى باطلة؛ لأن آيات الحرب هى الخاصة 
ب الحرب الدفاعية المشروعة »» وآيات السلام هي التي تنظم العلاقات السلمية في 
حالات السلام وزوال العدوان. 

والحرب الدفاعية ينطوي تحتها نوعان؛ أشار إليهما القرآن الكريم: 

١‏ - الدفاع عن النفس: وفيه يقول الكتاب المجيد: 


2 


2 3 مم > 4- 
_ ا ا ا لقي (© الب رجو ين 


4 


د ره ل 


يرهم تَر حى إلا ا ی د € [ الحج: ۳۹ ٠غ‏ ]20 
- الإغاثة الواجبة لشعب مسلم أو حليف عاجز عن الدفاع عن نفسه: 
- ف وما کر لا تُمَايُونَ ن فى سيل اله وألمستَضّعَة لْمستَضْعَفِينَ مت ارال وا ليسا وَالْولدن أَلدذِينَ يعُولُوتَ ر 


5 
0 ا سل 


ارتا من هزه هري َالو أهلها وَأَجَعَل لتا ون دنك وا وجل نا ن دنك تَصِيرًا 4 [ النساء: .[¥o‏ 

وغني عن البيان في كلتا الحالتين ع أن يكون العدو قد اتخذ بالفعل موققًا عدائيّاء 
وأن يكون في حالة هجوم أو تأهب للهجوم؛ فالمظاهر ء غير الودية» والإساءات 
الأدييةء والمقاومات العنيدة لأمانينا المشروعة» كل ذلك لا يسوغ لنا أن نتخذه ذريعة 
لإعلان الحرب. وإنه لمن أكبر مفاخر الإسلام أن يكون القرآن نفسه هو الذي وضع 


0 


هذا التحديد في صراحة ؛ حيث يقول: 


)١(‏ اتظر: الابق ( ص ١١5‏ ) ومابعدها. 
(۲) انظر: د. محمد عمارة: الأسلام والحرب الديية ( ص ١۸)ء‏ وما بعدها. 
(۳) انظر: د. محمد عبد الله دراز: دراسات إسلامية في العلاقات الدولية والاجتماعية ( ص .)۲٤١١ 0585٠‏ 


امقومات الاجتاعيةللنهفة(۲) د 44 
ولا رمک م سان فور أن مذو 0 عَنِ الْمَسَجِدِ د الام أن ا وَتَعَاونوا علّ 

1 التو ر اول انر دون © [المائدة: ؟]. 

وكذلك فإن آراء محمد عمارة في فلسفة الدفاع تنطلق من المنهج الحضاري 
القرآني» حيث يذهب إلى أن: جميع آيات القرآن الكريم» التي ورد فيها « الإذن 
بالقتال » أو « التحريض عليه » قد وردت في مقام رد العدوان» الذي وقع من الأعداء 
المقاتلين للمسلمين بالفتنة لهم في دينهم» أو إخراج المؤمنين من ديارهم أو المظاهرة 
على الإخراج من الديار» وما عدا هذين الموققفين: رد عدوان الفتنة في الدين» ورد 
عدوان الإخراج من الديار؛ فلا يجوز القرآن للمسلمين أي قتال للآخرين؟ بل إنه البر 
والقسط مع هؤلاء الآخرين'. 

هذا هو المنهج الإسلامي في الدفاع الحضاري الذي يتحاشى المجابهة العسكرية 
إلا إذا قام العدو بالعدوان؛ لأن الأصل في رسالة الإسلام هو السلام والحرب استثناء 
لتعديل المواقف الظالمة. 
ثالنًا: فلسفة السلام الحضاري و القوة الحضارية: 

سبق بيان أن الحرب في الإسلام ليست هي القاعدة وإنما استثناء للدفاع عن 
الأنفسء والأوطان الإسلامية. وعلى هذا؛ فإن السلام هو القاعدة العامة؛ لأن الرسالة 
القرآنية - وتطبيقاتها النبوية - رسالة رحمة وأخوة وسلام وكرامة؛ لقوله تعالى: 

- ا وما اسلإ رة لَب 4 1 الأنبياء: ٠١١‏ ]. 

فالإسلام وإن كان قد جاء لتأليف أمة إسلامية ناهضة إلا أنه دعا إلى أأخوة عالمية 
تقوم على أساس من التعارف”"؛ لقوله تعالى: 

- « اا اقاس تا حلفت ين دک وای بعلي سوا َل يعارن کرمگ عند له 
ننم ل م ير © الحجرات: ١۳‏ ]. 

وقد نشد السلام العالمي ليكون دعامة العلاقات الدولية”" في قوله تعالى: 


. انظر: د. محمد عمارة الإسلام والحرب الديئية ( ص 279 وما بعدها‎ )١( 
انظر: د. محمد عيد الله دراز: نظرات في القرآن (ص 35 )» ط۱ ( ۱۳۷۷ ه/ ۸ م)» دار الجهاد؛ القاهرة.‎ )۲( 
وما بعدها.‎ ) ٩٩ انظر: د. دراز: نظرات في القرآن ( ص‎ )۳( 


٠ه‏ = المقومات الاجتاعية للنهضة ( ؟ ) 


د رم 


رک ع سر لاس ره لس 3 سكي دي 2 عه ملس ر اچ ع ي 
« اما اليرت اموا ادحا في اللو كافة ولا مَيَبِعُوا خطوت الشيطن إن 


ر 


لَحكُم عدو مين 4 [ البقرة: ۲٠۸‏ ]ء ودعا إلى العلاقات العامة على أساس من الحب 
والبر والعدل"'» في قوله تعالى: ظ آایتھنک اف ع الزن لم بیو ف ادن وکر ریوک من 
ویرک أن تروهم وتُقسطوا للم إن آله عيب الْمفْسِطِينَ 4 [ الممتحنة: ۸ ]. 

فالإسلام يقرر للشخصية الإنسانية كرامة العصمة والحماية» وكل إنسان له في 
الإسلام قدسية الإنسان» إنه في حمى محمي وحرم محرّم؛ ولا يزال كذلك حتى 
ينتهك هو حرمة نفسه» وينزع بيده هذا الستر المضروب عليه؛ بارتكاب جريمة ترفع 
عنه جانبا من تلك الحصانة» وهو بعد ذلك بريء حتى تثبت جريمته؛ وهو بعد ثبوت 
جريمته لا يفقد حماية القانون كلها؛ لأن جنايته ستقدر بقدرها؛ وبهذه الكرامة يحمي 
الإسلام أعداءه كما يحمي أبناءه وأولياءه" 

وينطلق محمد عمارة في مفهومه لفلسفة السلام من السماحة الإسلامية » 
والتي تعني: المساهلة واللين في المعاملات» والعطاء بلا حدود» دونما انتظار 
مقابل» أو حاجة إلى جزاء؛ فهذه السماحة في النسق الإسلامي ليست مجرد كلمة 
تقال» ولا شعار يرفع» ولا حتى صياغة نظرية تأملية ومجردة كما أنها ليست مجرد 
فضيلة إنسانية» يمنحها حاكم ويمنعها اخر؛ وإنما هي دين مقدس ووحي إلهي» وبيان 
نبوي لهذا الوحي» وتجسيد وتطبيق لهذا الدين في دولة النبوة ( ١-١(اهم/‏ ۲۲ - 
٢م‏ )» وفي دولة الخلافة الراشدة ( ١۱١‏ - اھ / --1351ه )ء وفي التاريخ 
الحضاري للشرق الإسلامي'". 

ولما كانت الحرب المشروعة في الإسلام هي الحرب الدفاعية؛ والسلام هو 
السلام العادل؛ فإن محمد عمارة يفرق بين ثلاثة مفاهيم أصابها الخلط والتشويه 
المتعمد من جهة الدوائر السياسية والإعلامية التابعة للمشروع السياسي الغربي» التي 
ازدادت حدتها بعد أحداث سبتمبر ( ١١٠٠م‏ )) تلك الأحداث التي استغلها أعداء 


.) 55 انظر: د. دراز: نظرات في القرآن ( ص‎ )١( 

(۲) انظر: السابق ( ص 88233 ). 

(۳) انظر: د. محمد عمارة: الساحة الإسلامية حقيقة الجهاد والقتال والإرهاب ( ص 4 )» طاء مكتبة الشروق 
الدولية (475١ه/‏ 6١٠3م‏ )؛ القاهرة. 


المقومات الاجتياعية للنهضة (؟ ) 
الإسلام في الخارج» وأعداء الفكرة الدينية في الداخل» بالتشويه المتعمد لكل مقكري 
الاتجاه الإسلاميء ودعاة المرجعية الإسلامية''". 

أمّا هذه المفاهيم؛ فهي: الجهادء والقتال» والإرهاب: 

أ- مفهوم الجهاد: فالجهاد الإسلامي ليس حربا دينية مقدسة؛ لأن الإسلام ينكر 
ويستنكر أي حرب دينية؛ لأن الإيمان الإسلامي تصديق قلبي يبلغ مرتبة اليقينء لا يتأتى 
إلا بالفهم والعلم والاقتناع» ولا يمكن أن يكون ثمرة لأي لون من ألوان الإكراء 
فضلا عن أن يكون هذا الإكراه عنما قتاليًا!"©: « لَه اداه في لذن 14 البقرة: ۲٠٠‏ ]. 

والخلط بين الجهاد الإسلامى والحرب الدينية المقدسة؛ هو أثر من آثار سوء 
الفهم» أو سوء النية في تصوير الإسلام» باختزال الجهاد الإسلامي في القتال الذي 
تحدث عنه القرآن الكريم؛ فالجهاد فريضة إسلامية أعم من القتال المشروع» فكل 
قتال جهاد» ولیس كل جهاد قال . 

والجهاد في الاصطلاح القرآني هو بذل الوسع في المدافعة والمغالبة» وأكثر 
ما ورد الجهاد في القرآن الكريم ورد مرادًا به بذل الوسع في نشر الدعوة الإسلامية 
والدفاع عنها؟. 

وعلى هذا؛ فإن ميادين المجهاد الإسلامي الأكبر والأعظم هي في خشية الله 
ومراقبته وتقواه؛ وهي عوالم الأفكار والحوار» وبذل الوسع واستفراغ الطاقة والجهد 
في ميادين العلم والتَعَلم والتعليم» والبر واللاحسان» والرفق مع الإنسان والحيوان 
والنبات والجماد والطبيعة» وعمران الأرض نهوضًا بأمانة الاستخلاف الإلهى 
للاإنسان. ٠‏ 

وعلى هذا؛ فإن القتال في سبيل الله هو لتحرير المستضعفين» ومجابهة الطغيان 


۹۱ 


)١(‏ انظر: د. رفعت السعيد: المتأسلمون ماذا فعلوا بالإسلام وبنا؟ ( ص ١٤ء‏ 197/119 )» الحيئة المصرية 
العامة للكتاب ( 5١٠1م‏ )» القاهرة. 

(۲) انظر: د عبارة: السياحة الإسلامية ( ص ١١‏ ). 

(۳) انظر: د عيارة: السا حة الإسلامية ( ص (o ١١‏ 

(5) انظر: السابق ( ص 658 )ء ومعجم العلوم الاجتماعية: مجمع اللغة العربية؛ القاهرة ( 1۹۷١‏ م). 

(5) السباحة الإسلامية ( ص 57 )» وانظر له: سماحة الإسلام ( ص ٤‏ ) وما يعدهاء طفق 5١٠٠م‏ )) نهضة 
مصرء القاهرة» والإسلام وضرورة التغيير ( ص ۹۸ ) وما بعدها. 


لس سس مسح المقومات الاجتماعية للنهضة(» 2 
والعدوان» ولم يكن لإدخال الناس في الدين الإسلامي» ولا سبيل لقهر القلوب على 
التدين؛ فالعلاقة منبتة بين الإيمان والإكراه» ومن نّم فإنها منبتة ومقطوعة بين القتال 
وانتشار الإسلام”"". 

ما المفهوم الغربي لمصطلح ١‏ الإرهاب » والذي يعني استخدام العنف غير 
المشروع لترويع الآمنين وإكراههم على قبول ما لا يريدون» وخصوصا عندما يكون 
هذا الإرهاب تمارسه السلطة الحاكمة ضد المحكومين؛ أي إرهاب الدولة الذي يبث 
الرعب في نفوس المحكومين'". 

هذا المفهوم الذي ألصقه المشروع السياسي الغربي بالإسلام هو أبعد ما يكون 
عن مفهوم هذا المصطلح في لغتنا العربية وفي القرآن الكريم؛ بل إن الإسلام يبرئ 
سائر الديانات السماوية من أن يكون الإرهاب والعتف» والإكراه» والترويع للآمنين 
سبيل أي منها في الدعوة إلى شريعة أي دين من تلك الديانات". 

والذين يستندون إلى ورود الإشارة إلى الإرهاب في القرآن الكريم -- بسورة 
الأنفال - في قوله تعالی: واوش لمم ا اطم من قرو ورین رَبَاط الي هبوت 
بو عدو أله وَعَدُوَّكُمْ 4 | الأنفال: ٠٠‏ ]. فهذا خطأ قاتل وسوء في الفهم» لوقوفهم عند 
المصطلح الغربي؛ مغفلين تميز مفهوم هذا المصطلح في القرآن الكريمء واللغة 
العربية عن مضمونه الغربي الذي شاع ويشيع الآن في دوائر الفكر والثقافة والسياسة 
والإعلام؛ لهذا فإن منهج عمارة في تحليله لهذا المفهوم يقوم على: 

- فهم سياق الآيات القرآنية التي ورد فيها المصطلح بسورة الأنفال. 

- ثم يجمع معها كل الآيات التي ورد فيها هذا المصطلح ومشتقاته في القرآن كله. 

- ثم تفسير هذه الآيات وفقهها وفق مضمونها العربي وسياقها القرآني©. 


)١(‏ انظر: د. عمارة: الإسلام والحرب الدينية ( ص 1۸ء ١59‏ )ء طا مكتبة الشروق الدوليةء القاهرة 
٤ (‏ اھ/ €“ م( 

(۲) انظر؛ د. عار ة: السا حة الإسلامية ( ص ۷۸). 

(۳) انظر: السابق ( ص ۷۸ )» وانظر: د. حسين أبو غزالة: الح ركات الأصولية والإرهاب في الشرق الأوسط 
إشكالية العلاقة ( ص ١8‏ ) وما بعدهاء (ص ۷۲ ۵۲۱ ۱۷۸ )» ط1 (11477اه / ١٠١۲م‏ ) القاهرة. 

(؟) انظر: السياحة الإسلامية ( ص 79 ) وما بعدها. 


المقومات الاجتاعية للتهضة )١1(‏ ب د ا 


وبتطبيق هذا المنهج» يتضح أن: 

سورة الأنفال تتحدث عن المشركين الذين يقاتلون المسلمين بفتنتهم في دينهم 
وإخراجهم من ديارهم؛ وتخص بالحديث قومًا من هؤلاء المشركين المقاتلين 
احترفوا الخيانة للعهود» وأخذ المسلمين على غرة فتطلب هذه الآيات من 
المسلمين أن يعدوا العدة» ويتخذوا من القوة ما بُرهب ويخيف؛ أي يروع. فمعنى 
الإرهاب هنا هو التخويف لردع الخونة والمخادعين» كي لا يغدروا بالمسلمين» أي 
إنه التخويف الذي ينفي العنف والإكراه فهو كالعقوبة الرادعة إعلانها يمنع ويردع 
عن الجريمة”". 

وعلى هذاء فلا توجد علاقة بين الإرهاب بالمعنى السابق ومعناه في الفكر الخربي 
الذي هو ترويع الآمنين وإكراههم بالعنف والقتال والإكراه. 

الدفاع عن الأوطان الإسلامية في إطار فلسفة السلام في الإسلام: 

هل معنى أن الإسلام دين رحمة وأخوة وسلام.. إلخ» أن لا يدافع المسلمون عن 
أنفسهم وأوطانهم وديارهم وأعراضهم؟ 

ما يكون من الإسلام أن يمحو حق الدفاع عن النفس والحليف» وواجب الذود 
عن المستضعف والمظلوم» كلا: : إن الإسلام دين إحسان؛ ولكنه إحسان لا يناقض 
العدل» ولا يشجع الإجرام» ولا يدع الحق مكيل اليدين إذا أراد الباطل أن يفتك به 
إنه ذو رحمة واسعةء ولكنه لا يرد بأسه عن القوم المجرمين» فهو دين عدل وإحسان 
معا 206 

لهذا - ومن خلال ما سبق - يتضح أن الدفاع عن الأنفس والأعراض والديار 
والأراضي الإسلامية في ميدان الحرب المشروعة» حق للمسلمين وخاصة الدفاع عن 
ذلك في فلسطين وأمثالها من بلاد الإسلام؛ فالدفاع عنها بالوسائل الحربية المشروعة 
داخل ميدان العراك مع الكيان الصهيوني. حق يكفله المنهج الإسلامي في الحرب 
الدفاعية؛ لتحرير الأراضي الإسلامية المحتلة» وقبلها تحرير الأنفس الإسلامية من 
الوهن والخضوع»› وعبادة الذات. 


(١)انظر:‏ السايق ( ص ۷۹ 8١‏ ). 
(؟) انظر: د. محمد عبد الله دراز: نظرات في القرآن ( ص 11721176 ). 


4٤ 
وقد كانت القضية الفلسطينية» والهيمنة الأمريكية على العالم العربي الإسلامي”",‎ 
محور اهتمامات المشروع الفكري لدى محمد عمارة على مدار نصف قرن من حياته‎ 
الفكرية» بدءًا من دراسة الأصول الأولى للحركة الصهيونية وعلاقتها بالاستعمار“.‎ 
مرورًا بالتأريخ لمدينة القدس"» وعلاقة اليهودية والإسلام بها“ وصولا إلى‎ 
إسلامية الصراع حول القدس وفلسطين””.‎ 

ومن خلالها يمكن تحليل فلسفته تجاه قضية فلسطين إلى النقاط الآتية: 

أ- المرفوض ليس اليهود ولا اليهودية؛ وإنما المرفوض هو المشروع الصهيوني 
الذي يمثل امتدادًا سرطانيا للمشروع الإمبريالي الغربي» والذي ينفي المشروع 
الإسلامي. والوجود الإسلامي في قلب وطن العروبة وعالم الإسلام؛ فالصراع 
الديني غير وارد بأي حال. 

ب - مشكلتنا هي مع: « اليهودية - الصهيونية ؛ التي جردت اليهودية من عموم 
الدين » وجعلتها ذروة العنصرية» عندما عرفت اليهودي بأنه هو المولود من أم يهودية 
حتى لو كان ملحدّاء وليس المتدين حمًا باليهودية الحقة. 


المقومات الاجتاعية للنهضة ( ۲ ) 


اليهود التلمودية» ووظف إمكانات الجماعات اليهودية فى الشراكة التى دعت إليها 
الإمبريالية الغربية فى زحفها الاستعماري الحديث”". 
د - الصهيونية مشروع استيطانى غربى النشأة والطبيعة والمقاصد له أبعاد 


)١(‏ راجع: د. محمد عمارة: القومية العربية ومؤمرات أمريكا ضد وحدة العرب ( ص ٩‏ ) وما بعدهاء ط؟» 
( ۱۹۸م )» دار القكرء القاهرة. 

(؟) راجع: د. عمارة: إسرائيل هل هي ساميّة؟ ( ص ۰٩‏ ۰۲۷ ۸۳ ) وما بعدها ( ص ١١9‏ ) وما بعدهاء طء 
( ۱۹7۷م ) وزارة الثقافةء دار الكتاب العربي للطباعة والنشرء القاهرة. 

(؟) انظر: القدس الشريف رمز الصراع وبوابة الاتتصار ( ص *) وما يعدهاء ط (19948م)» نهضة مصرء القاهرة. 
(4) انظر: القدس بين اليهودية والإسلام ( ص ٠١‏ ) وما بعدهاء نبضة مصرء القاهرة. 1555م ). 

(5) انظر: إسلامية الصراع حول القدس وفلسطين ( ص" ) وما بعدهاء 31 ( ۱۹۹۸م )ء نبضةٌ مصرء القاهرة. 
(1) انظر: السابق (1 -755) وما بعدهاء وانظر له: الإسلام والغرب افتراءات لها تاريخ دراسة حول الإساءات 
الغربية الأخيرة للإسلام ( ص 57 ) وما بعدهاء ط١(‏ 4119 1ه/ 7١٠٠م‏ )ء مركز الإعلام العري» القاهرة. 
وكذلك انظر له: الشيخ الشهيد أحمد ياسين وفقه الجهاد على أرض فلسطين ( ص ٩‏ ) وما بعدها ( ۲۰۰۴م ) 
مركز الإعلام العريء القاهرة. 


المقومات الاجتاعية للنهضة ( ۲ ) £۹0 


متعلدة؛ ھی: 
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- البعد الديني: الذي تبلور في اللاهوت البروتستانتي الغربي» انطلاقًا من 
الفكر الأسطوري حول « رؤيا يوحنا ؛» وعودة المسيح اك ليحكم الأرض ألفي 
سنة سعيدة» بعد معركة « هَرُّمجدون »» والذي جعل من جمع اليهود وحشرهم 
في فلسطين وتهويد القدس» وإقامة الهيكل على أنقاض المسجد الأقصى - ديا 
يتدين به البروتستانت في الغرب» وانعكست آثاره على لاهوت الكنائس الغربية 
الآيديولوجيات التي تحرك جيوش الحكومات الغربية. 

- البعد الإمبريالي الغربي: الذي يوظف الصهيونية في خدمة الهيمنة الاستعمارية 
والحضارية على وطن العروبة وعالم الإسلام. 

- البعد العنصري اليهودي: الذي تغذيه القومية الصهيونية التي استثمرت› 
وتستثمر كل ألوان التعصب والحقد التي طفحت بها أسفار التلمود ضد الأغيار". 

وبناء على ما سبق من بيان لمنهج الإسلام في الدفاع والسلام الحضاريين؟ محمد 
عمارة لا يتفق مع ما ذهب إليه محمد عابد الجابري من حلول ومقتر حات - للقضية 
الفلسطينية - ذكرها في مؤلفاته وكررها في أحد المؤتمرات العلمية العالمية الكبرى؛ 
وهي أنه يقترح ويأمل أن « يندمج فلسطينيو الضفة والقطاع في إسرائيل اندماجا 
نهائيًا؛ فيصيروا في وضعية فلسطين ( ۸٤۹م‏ )» الذين بقوا في إسرائيل. وبما أن عدد 
الفلسطينيين سيزداد مع السنين؛ نظرًا لارتفاع نسبة التناسل بينهم» فإنه لا بد أن يأتي 
يوم يكون لهم فيه صوت مسموع ومؤثر في الكنيست الإسرائيلي مما سيخلق وضعًا 
جديدًا قد يسمح في نهاية المطاف بتحقيق: دولة ثنائية القوميات ». 

وكذلك فإن آراء محمد عمارة لا تتفق مع ما يذهب إليه الجابري من أن: 

« الحل العقلانى الوحيد الممكن هو قيام دولة اتحادية واحدة على غرار 
ااا لسر دري درل انها مجر من الكاتزنا كم مهه اعمان وما 
ديني» وبعضها بين بين» دولة تجد فيها جميع الطوائف مكانًا خاضًا بها في شبه استقلال 
في إطار من التبعية للدولة الفيدرالية. هذا هو الشكل العلماني الممكن لدولة تكون 


.) ٠١١ انظر: السايق ( ص 7) وما بعدها. (۲) المشروع النهضوي العري ( ص‎ )١( 


دة ليسي سس سل يبسح المقومات الاجماعية للنهضة (17) 
ا قزل سن ا ال ا كران وا اف تسافا 
وثقافيًا ودينًا وين 0 

ولا شك أن السيادة في هذه الدولة هي للكيان الصهيوني» ومن تم فإنه - على 
عكس مأ يرى الجابري - سيتم سحق المسلمين داخل هذه البوتقة» ويصبحون في 
أحوال أسوأ مما هم عليه الآن» والرأي الذي يدعي الجابري أنه رأي عقلاني هو رأي 
علماني بعود إلى إفرازات ما بعد الحداثة في مفهومها ل ١‏ المجتمع التعددي 00 
ورغم أنها صيغة حدائية إلا أنها تعتمد على المساواة والعدالة". بخلاف ما يذهب 
إليه الجابري في اقتراحه وأمله! 

وهذا ما جعل أحد المشاركين فى المؤتمر المذكور يصف رؤية الجابري فى 
هذه القضية بأنها: « لا يمكن تبنيها هكذا ببساطة واستخفاف» وتحتاج إلى مناقشات 
متخصصة ومتعمقة» وسوف يثير المشروع المقترح لغطا شديدا إن هو قرر اتخاذ 
مواقف من هذا النوع الناضج غير المدروس ». 

وهذا لأسباب كثيرة؛ سياسية واجتماعية وعقائدية» تخص المجتمع الإسرائيلي 
ومشروعه الصهيوني التوسعي؛ وهو ما يمكن بلورته في المحاور الآتية: 

أ- أن الأحزاب الإسرائيلية الرئيسية الحالية في إسرائيل؛ وهي: الليكود والعمل 
وحركة ميريتس مرتبطة ارتباطا وثيمًا بالأيديولوجية الصهيونية. 

ب - قيام الحياة الاجتماعية الإسرائيلية كلها على أساس من أيديولوجية القوة 
والعنف التي زرعتها الصهيونية في النفس اليهودية» وجعلتها إستراتيجية عامة للدولة 
البهوديةء فالتحول من ثقافة الصراع إلى ثقافة السلام؛ هو بمثابة تغيير جذري في ثقافة 


)١(‏ انظر الجابري: التجدد الحضاري من منظور المشروع الحضاري ( ص ۸٤1‏ )» بحث ضمن بحوث 
ومناقشات المؤتمر الدولي الذي عقد بالمغرب بعنوان: نحو مشروع حضاري خهضوي عرب ( مرجع سابق )» 
مركز دراسات الوحدة العربية. 

(؟) انظر: سامي خشبة: مصطلحات الفكر الحديث ( ؟/ 7١6‏ ) وما بعدهاء ط (0١50م‏ )» اشيئة المصرية 
العامة للكتاب. 

(۳) انظر: السابق ( ص ۲٠٤‏ ). 

)٤(‏ د. حسن نافعة: التعقيب الخامس ( ص ٠١75‏ )» ضمن: نحو مشروع حضاري مضوي عري ( مرجع 
سايق ). 


المقومات الاجتاعية للنهضة ( ۲ ) 
الشخصية الإسرائيلية. 

ج - ولذلك فإن إسرائيل ستأخذ بالشكل الخارجي لثقافة السلام» وستحافظ 
في الباطن على قيمة الصراع؛ وهي قيمة موروثة من التراث اليهودي من ناحية» ومن 
الحضارة الغربية من ناحية أخرى» والتخلص منها هو تخلص من أصول الثقافة 
الإسراتيلية المعاصرة”". 

ولهذه الأسباب؛ فإن « السلام » لن يضع نهاية للصراع» ولكن سيؤدي إلى تغيير 
في الأدوات والوسائل المستخدمة في الصراع؛ حيث يأتي الصراع على المستوى 
الثقافي والاقتصادي في المقدمةء ويتأخر على المستوى السياسي والعسكري» وهو 
يتأخر شكلا لا موضوعا؛ لأن إسرائيل لن تتهاون أبدًا في مسألة تفوقها السياسي 
الحسكري» وحرصها على أن يكون ميزان القوى في صالحها". 

إذن؛ وجود فرصة لسلام عادل يضمن حقوق المسلمين في إخلاء أراضيهم من 
الكيان الصهيوني» في فلسطين وسورية ولبنان - أمرٌ بعيد المنال بدون القوة» ولكن ما 
فلسفة هذه القوة؟ 1 

إن فلسفة تلك القوة تنبع من المنهج القرآني والنبوي في الأخذ بالأسباب المؤدية 
إلى القوة؛ هذا المنهج الذي تربت عليه الأجيال المسلمةء وأقامت دولة الإسلام 
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وحضارته نورا وهڌی» في جميع ربوع الأرض. 

لذا؛ فإن فلسفة تلك القوة ليست في العنف» والغوغائية» والتفرق» والاعتداءات 
الحمقى في غير ميدان المعركة الصهيونية الإسلامية» كما أنها ليست بالتعدي على 
سلطات القرار السياسي في البلاد الإسلامية. 

وفي إطار المنهج الحضاري في الدفاع والسلام الذي قمت بعرضه يلح التساؤل: لماذا 
لا نحارب في إطار الحرب الدفاعية المشروعة؛ لتحرير أراضي الإسلام المحتلة؟ 

وللإجابة على هذا السؤال تتداعى الأسئلة: ماذا أعددنا للحرب؟ وأين نحن من 
المتهج القرآني والهدي النبوي في حياتنا؟ 


( ص ۱۱۰ ) وما بعدهاء ۳٠ء‏ مركز الدراسات الشرقيق القاهرة؛ د.ت. 
(۲) انظر: السابق ( ص "5 ) وما يعدها. 


4۸ المقومات الاجماعية للنهضة (7) 

وأتذكر ما قد كتبته في الباب الأول أن للتقدم وللتأخرء والسقوط والقيام سننا 
وقوانين» وخلقنا ليس عبنّا؛ بل إن للحضارة قواعد فشلنا فى الحفاظ عليهاء ولن 
قى إلا ا تت به او لاال انو اة ۰ 

ففي مجال الأخلاق تراجع لارتكابنا للكبائر: 

ن نيوا مكبابر ما هود عن تکير نک سياد و نڙڪم مُدخَل 
2 

وفي مجالات العلوم النافعة المؤدية سيد 

« اا اليرت َامَنُوَا إن توا آہ جل لک راا وکر عَنصكُم سیتات وف 
کک رانك درالتشل الَْظْيِمٍ € [ الانفال: ۲۹ ]. 

e pS 

إن تسوا آنه سک وت أا 4 [ محمد:۷]. 

0 مجالات الإعداد: التنموي والتربوي والتقني الصناعي.. إلخ - تراجع» 
ورغم ذلك؛ فإن اليأس الحضاري ليس من شريعة الإسلام: 

لإ لا ایت من دقچ لله إلا الوم الَكَفِرُوتَ 4 [ يوسف: ۸۷ ]. 

لذا؛ فإن لنا في الله وكتابه وسنة رسوله» وقلوب وعقول أبناء الإسلام في كل 
مكان - يقيئًا وأملا وعمل: 

( ركاكس ال كتروأ سبوا اھ لاجرو راء دوا لهم ما آسْعَطْعَتُم من فو ومن 
راط الل ر رھ بوت بد ع وَعَدْوََكُمَ وَدَاحَرِينَ من دونه لا تعلموتهم م َه يحَلَمُهُمْ وَمَا 
فوا من سیو ف سيل اه وف کک وار لا لمو 4 [الأثفال: وه - ٠١‏ ]. 
تعقدب! 

من خلال تحليل موقف الاتجاهين - موضع الدراسة - من فلسفة الصدام 
الحضاري في الفكر العالمي الغربي المعاصرء والحلول الفكرية والبدائل الحضارية 
تجاه هذه الفلسفة الصدامية؛ تتبلور المقارنة النقدية الآنية: 

أولا: تستبعد الرؤية الحداثية - لدى الجابري - الأبعاد الدينية الموجهة لمذهب 
الصدام الحضاري؛ بل إنها تذهب إلى أن هذه الفكرة مجرد وهم وخيال؛ لذا فهي 


المقومات الاجتاعية للنهضة (۲) س ب ب 44 
تفسر هذه المشكلة تفسيرًا اقتصاديا يقوم على مُقدة المعسكرين القديمين: الشيوعي 
والرأسمالي» ومن نَم فان المشكلة ليست صدامًا حضارياء ولكنها مجرد تعارض 
مصالح اقتصادية. 

والخطاب الما ركسي العربي يرفض فكرة « حوار الحضارات »؛ ومن كَمّ المشاركة 
فيها؛ لأن « أهل حضارة ما ليسوا على وفاق “» وهو يقصد عدم وفاقه مع أصحاب 
الفكرة والمنظرين لهاء وهم من مفكري الاتجاه الإسلامي» بالإضافة إلى أن موافقته 
على الفكرة تضعه في مأزق يهدم موقفه الداعي إلى فكرة الأخذ بنظم الحداثة الأوربية 
العقلانية والديمقراطية. 

وقد انعكس المنهج الفكري الماركسي الذي يستبعد الدين في تحليل مشكلات 
الحضارة والحياة» على موقف الجابري من القضية الفلسطينية» واقتراحه اندماج 
الفلسطينيين في الضفة والقطاع في إسرائيل» في إطار اتحاد فيدرالي على غرار 
الاتحاد السويسري”'"! وهو بذلك يكرس لمشروعية قيام دولة إسرائيلية على 
الأراضي الفلسطينية على أساس أن العرب ليسوا سكانًا أصليين؛ كما يذهب يعض 
مفكري الغرب”". 

أا على مستوى الحلول الفكرية تجاه ( مذهب صدام الحضارات ) تعارض 
المصالح وأثره على الواقع العربي والإسلامي؛ فإن الجابري كعادة الماركسيين يقدم 
حلوله على شكل مقدمتين جدليتين تسفران عن نتيجة كالآتي: 

- عدم قدرة العرب عن الاستغناء عن الغرب حاليًا.. 

- إذا تخلى الغرب عن العرب سيكون النفط والمواد الخام بلا قيمة. 

- العلاقة بين الغرب من جهة؛ والعرب والمسلمين من جهة أخرى؛ هي من 
جنس علاقة السيد بالعبد في احتياج كل منهما للآخرء وبما أن تغيير هذه العلاقة عن 
طريق الثورة لم يعد ممكنًا عن طريق ثورة العبيد تجاه السادة» فهو يلجأ إلى الآليات 


.)7١ قضايا في الفكر المعاصر ( ص‎ )١( 

(؟)المشروع| لنهضوي العربي ( ص لاه (. 

Sec: Myron S.kau Fmonn: The Coming Destruction of Israel-print- New Amcnicon (f) 
libry- usa- 1970 page ( 17-21). 


,إن بيطلل ييح المقومات الاجتاعية للنهضة( 5 ) 
الماركسية القديمة؛ مثل أحزاب النقابات العمالية. 

هذا هو الحل الذي يقدمه الجابري المفكر العقلاني الذي جعل العالم الإسلامي 
عبيدًا للغرب» في حين أنهم ليسوا إلا عبيدًا لله 3 ولكن هذا القول الجابري ليس 
مجرد رأي عابرء ولكنه نتيجة لتعحليله للعقل العربي على مستوى التكوين والبنية» 
فاتتهى إلى أنه لا يوجد عقل أصلا؛ لذا فإن العرب والمسلمين يحتاجون إلى من 
يسوسهم ولا شك في أن الذي يقوم بهذه المهمة هو الإنسان الغربي: الذي لديه بدل 
العقل عقلانية حداثية» مثل التي دعا إليها الجابري في غير موضع من هذا البحث. 

ونّسي الجابري أن إنسانًا بدون عقل وبدون روحانية هو مجرد كائن حي؛ بل 
حيوان يحتاج إلى من يقوده» والذي يوضح هذه المسألة هو فرانسيس فوكومايا الذي 
يعَلَّم الجابري ما معنى: ١‏ عبيد » في السياق الحضاري المعاصر: 

« السيد والعبد يبقيان غير راضيين لأسباب مختلفة» فالسيد إلى حدٌ ما أكثر إنسانية 
من العبد؛ لأنه تطوع إراديًا لتجاوز طبيعته البيولوجية نحو غائية غير بيولوجية؛ وهي 
أن يكوت معترقابهء فلذئ ميخاطرته بحياته نيرهن أنه حر» أما العند فهو على العكس.. 
يتخلى عن هذه الإنسانية خوقًا من الموت العنيف؛ ولهذا السبب يبقى حيوانًا ضحية 
الحاجة والخوف» غير قادر على تجاوز تحديده البيولوجي أو الطبيعي ». 

ويبدو أن رأي الجابري الذي يکرس فيه للانهزامية والتأخرء وضع السيد أمام 
إحراج! ويتعبير فوكوياما: 

« ولكن فقدان حرية العبد؛ أي إنسانيته الناقصة تضع السيد أمام إحراج» فهذا 
الأخير يرغب بأن يعترف به من قبل كائن آخر يمتلك مثله قيمة وكرامة خاصتين به 
فهو بدلا من ذلك يَعْتّرف به من قبل العبد الذي بقيت إنسانيته غير مكتملة؛ لأنه تخلى 
عنها لخوفه الطبيعي من الموت؛ فقيمة السيد هي إذن معترفٌ بها من قبّل شخص 
ليبن إنسانا ب لكام »90 

ولعل في هذا أبلغ رد على الجابري؛ لكي يعرف معنى ما يقترحه؛ والآثار الفكرية 
)١(‏ قضايا في الفكر المعاصر ( ص .)۴١‏ 


(۲) فرانسيس فوكوياما: نباية الإنسان والإنان الأخير ( ص ۱۸۹ ). 
(؟) الابق ( ص .)١5١‏ 


المقومات الاجتاعيةللنهضة(۲) سسسب لسلس إن 
التي يمكن أن تترتب عليه» فهو يكرس للانهزامية النفسية؛ وكأن تلك الأمة بدون 
منهج وتاريخ حضاري. 

لذا فإن أخشى ما أخشاه - كما يذهب الدكتور محمد عمارة - هو أن: 

« تخدم الاجتهادات الخاطتة.. هؤلاء الذين يعملون على تكريس الهزيمة لدى 
الأمة والإجهاز على آمالها في النهوض» والانعتاق من المأزق الحضاري الذي 
تعيش فيه» وهناك فارق كبير بين تفسير الواقع للخروج من عثراته» وبين تأبيد هذه 
العثرات» بتصويرها في صورة العاهات المزمتة والإعاقات الطبيعية . 

ثانيًا: أما اتجاه الإسلام الحضاري: فهو ينطلق من المنهج القرآني في الموقف من 
الحضارات. والأصل فيه السلام والتعاون والكرامة والأخوة بين جميع عالم الإنسان» 
والاستثناء منه هو الدقاع المشروع ضد الاعتداء. 

وكذلك فإن القاعدة العامة هي البناء الحضاري» والأخذ بأسباب القوة في جميع 
مجالات الحياة باستخلال كافة الإمكانات المتاحة من ثروات ومواد حام» واستغلال 
ذلك في عمل نهضة تكنولوجية واسعة تقوم على عقولء وسواعدء وثروات أبناء 
المسلمين» بدلا من تسولهم على موائد اللئام في الغرب» ولا استثناء لذلك بألا نكون 
بيدا لحد إلا اللّه. 

وقد قمت بتحليل نظرية الإسلام الحضاري تجاه مذهب الصدام الحضاري في 
محاور تبلورت في: 

فلسفات: التدافع» والدفاع» والسلام» والقوة. 

وبهذا تكون أمام نموذجين في تحليل الواقع: 

- تحليل الواقع ب ١‏ منهاج العاهات المزمنة ا" وهو انعكاس لتوظيف الماركسية. 

- تحليل الواقع بالمنهج القرآني في تشخيص الأمراض الحضارية. 

والمنهج الثاني يقوم على الثقة بالفاعلية الحضارية للمنهج القراني في الأخذ 
بأسباب الحضارة» والذي يعترف بكرامة الإنسان» وإرادته في الفاعلية الحضارية؛ لأن: 


)١(‏ د. محمد عبارة: تحليل الواقع بمنهاج العاهات المزمنة ( ص 1١‏ )ء طء ( 1194م )+ تهضة مصرء القاهرة. 
(۲) السابق ( ص .)68١‏ 


٣ح‏ سعط سسحت المقرمات الاجتاعية للنهضة ( ؟ ) 

أ - الواقع الهابط والمأزق الحضاري ثمرة للسنن والقوانين التي أفضت إليه؛ 
فيسعى الإنسان المسلم إلى الوعي بهذه السنن» وتوجيه هذه القوانين» ولتغيير هذا 
الواقع والخروج بالأمة من المأزق الحضاري الذي تردت فيه. 

ب - في مواجهة الاجتهادات الخاطئة صمدت تيارات الأصالة المتجددة التي تؤمن 
بالقدر الإلهي وليس بالقدر الأمريكيء التي ترى في هذه المتغيرات مجرد متغيرات وليس 
نهاية للتاريخ؛ فالتاريخ تصنعه الأمم والشعوب عندما تعي وتمتلك قوانين» وسئن صنع 
هذا التاريخ» أما نهاية التاريخ؛ فهي قضاء إلهي استأثر بعلمه علام الغيوب. 

ج - أن للإقلاع الحضاري سننا وقوانين ممكنة التحقيق ولسنا بإزاء عاهات مزمنة 
تثمر جبريات وحتميات يستحيل تجاوزها والشفاء منها". 

ولا شك في أن النموذج القرآني هو الذي يعد من مقومات النهضة الحضارية 
الشاملةء التى لا تعترف بالعجز؛ بل تمتلك الإرادة الحضارية المسلحة بالأخذ 
بالأسياب 10 مجالات الحياة الإنسانية» والمتفاعلة مع الدور الحضاري للرسالة 
القرآنيةء وصدق الله العظيم؛ إذ يقول: 

َد حلت من میک سن یروا في الْأرضٍ كَانظرُوا كيِفَ کان عة ألتَكَذْبيَ © 
هنذا بين نا ودی ومووظة اموت (9) ولا تَهِنُوأ ولا دَرَنوأ وام الْْعلوَتَ إن ثم 


2 310 ع ج سے سو ا عير جمدم م هد کے ساح عو لاج فو ار ماع کک 1 5 موس ف يه 
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ر اس ب تو ع سے ر ر سق رميو م 2 7 ل وما ل اس معو صمح س 
ولعم اه أللزيس ءامنوا وسخد نکم شهدا وال لا يحب لين () وليمحص آله الْذِينَ 
ءامنوا ویمحی الْكفْريرت 4 [ آل عمران: ۱۳۷ - ۱٤۱‏ ]. 

عد 2 


.)١١ ء١١‎ »5 انظر: السابق ( ص‎ )١( 


من خلال البحث والدراسة في مشروعي النهضة الحدائي والإسلامي في 
الفكر العربي المعاصر من خلال نموذجي الدراسة تتضح كثير من التتائج المهمة؛ 
والتي منها: 

أولا: وجود تصورات فكرية مستقبلية في الفكر العربي المعاصر لدى المفكرين 
الإسلاميين والعلمانيين» تمثل نظريات يتكون من خلالها مشروعات فكرية نهضوية: 
وكل نظرية منها تعتمد على التناسق بين عدد من الافتراضات أو النتائج أو العلاقات؛ 
لهذا فإن الذي انتهيتا إليه من خلال بحثنا أن منهج النظر والبحث في نظرية النهضة في 
الفكر المعاصر يقوم على أربعة مقومات على النحو الآتي: 

أ- المقومات العقائدية: فلا نهضة بدون عقيدة دافعة إلى التقدم» وقد كان المنهج 
القرآني عقيدةٌ وشريعة» ومنهج حياة - هو المقوم الأساسي لنهضة الأمة الإسلامية. 
وفي مشروع النهضة الحضارية المعاصر يجب التكريس لدور العقيدة بمعتى الإيمان 
بفاعلية المنهج القرآني في عملية النهضة المنشودة ونعتقد أن الإعجاز المستقبلي 
المتجدد للمنهج القرآني عامة» وفي السنن الاجتماعية في القران خاصة» يعد من 
مهمات الفكر النهضوي الإسلامي المعاصر عن طريق بناء علم للقواعد الحضارية 
في القرآن الكريم من خلال السنن الإلهية؛ وهو جانب يؤمن به الاتجاه الإسلامي 
كما لاحظنا لدى عمارة وأنكره الاتجاه العلماني كما لاحظنا لدى الجابري الذي 
يدعو إلى عقيدة ماركسية. 

ب - المقومات الثقافية: وهو الموقف النقدي لمفكر ماء أو مدرسة فكرية ماء 
ومن الثقافات السائدة في المجتمع؛ وكذلك الموقف من أسباب التأحر الحضاري 
الثقافية والاجتماعية والسياسية. 

ج - المقومات الفكرية: وهي التي ترتبط بفلسفة التجديد والتحديث؛ من حيث 


ام س حاقة 
صناعة المناهج الفكرية في مشروع النهضة في الفكر المعاصر لمواكبة المستجدات 
الفكرية للمشكلات الحضارية المستجدة من حيث الموقف من ثقافات الآخر على 
مستويات التعاون أو التفاعل أو التقاطع. 

د - المقومات الاجتماعية: وهي المجال التطبيقي لأصول الرؤية المنهجية: 
الاعتقادية والثقافية والفكرية» على مستوى مكونات المجتمع المدني في دول العالم 
الإسلامي؛ نظام المجتمع ( الحكومة» الأسرة» المواطئون )» وعلى مستوى المجتمع 
العالمي من حيث الموقف الفكري من المتغيرات العالمية المعاصرة في العلاقات 
الدولية» ودور الفلسفة في بلورة النظريات للتعامل مع الظواهر الحضارية العالمية؛ 
مثل: العولمة» وفلسفة صدام الحضارات. 

ثانيا: تبين أن المفكر الإسلامي محمد عمارة تحول عن التأثر بالفكر الماركسي 
إلى التبني الكامل للمشروع الإسلامي للنهضة؛ بل إنه يعد من كبار المفكرين صناعة 
للمناهج الفكرية في الفكر الإسلامي المعاصر من خلال موقفه النقدي من التيارات 
المعاصرة إسلامية أم علمانية؛ ومن خلال فلسفته للتجديد سواء أكان تجديدًا أصوليًا 
آم إبداعيًا حضاريًا أم تفاعليًا حضاريًا. 

وقد انعكست هذه الأصول للرؤية المنهجية على الفلسفة الاجتماعية لمحمد 
عمارة؛ من حيث دور الإسلام في نظام المجتمعء وفلسقة المواطنة» وفلسفة حقوق 
المرأة من جهة» وعلى فلسفة التدافع والدفاع الحضاري ضدا على الصدام الحضاري 
من جهة أخرى. 

ثالنًا: تبين أن تكوين وبنية عقل المفكر العربي الحداثي محمد عابد الجابري 
هو التكوين الشيوعي والبنية المنهجية الماركسية؛ لذا فهو يعّد من كبار المفكرين 
العلمانيين الحداثيين المجددين» والمبيئين للفكر الماركسي والأهداف الماركسية 
الشيوعية في العالم الإسلامي» من خلال زعزعة فكرة الإعجاز الحضاري للقرآن 
الكريم عن طريق الادعاء بأنه يخلو من مفهوم للعقل؛ وأن ما فيه من مفهوم مرتبط 
بالعصر الجاهلي» ومن نّم لا يصلح مرتكرًا نهضويًا. 

وامتدادًا لهذا الموقف؛ فهو ينقد الاتجاه العلماني نقدًا تقويميًا للانطلاق من 
خلاله في مشروعه النهضوي» وينقد الاتجاه الإسلامي لدى رواده المعاصرين لهدمه 


CES‏ سطْْْْسُُْْْْسُْظُْْظسْلس ل ع عل علىلدللةشاااللى].ىل-2إإ؟ ؟”آاا ادس رن ل رين 
وتجاوزه لمحاولة إفساح المجال الفكري للمشروع الماركسي؛ لهذا فإن فلسفته 
التجديدية تعتمد على المناهج الماركسية مما انعكس على فلسفته الاجتماعية في 
تنظيره للفصل بين الدين ( المنهج الإسلامي )» والدولة ( نظام المجتمع ) وتَبْنيه 
لفلسفة حقوق الإنسان في الفكر الغربي على مستوى فلسفة المواطنة» وعلى مستوى 
فلسفة تحرير المرأة» بمناداته بظهور ماركس جديد على مستوى المشكلة التنموية 
الاقتصادية» والتكريس لفكرة السادة ( الغرب )» والعبيد ( الشرق ) فى موقفه الفلسفي 
من مذهب صدام الحضارات. ْ 

رابعًا: تبين أن هناك اتجامًا في الفكر الإسلامي المعاصر وصفناه بأنه: ١‏ اتجاه 
الإسلام الحضاري »؛ وهو الاتجاه الفكري الإسلامي المستقل عن الانتماءات 
الحزبية والطائفية» والذي يتبنى المرجعية الإسلامية في الإصلاح والتغيير والنهضة 
على الأسسء والمقومات القرآنية» والنبوية ويهدف إلى مجتمع مدني إسلامي متقدم؛ 
وهو اتجاه تتضح معالمه الفكرية لدى محمد عبده» ومحمد اخ زهرة» ومحمد 
عيد الله درازء ومحمد عمارة... وغيرهم. 

خامسًا: ندعو إلى أن يهتم الباحثون في مجال الفلسفة الإسلامية بدراسة الحركات 
النقدية داخل الاتجاه الإسلامي القائم على المرجعية الإسلامية في النهضة والإصلاح؛ 
حيث يو جد حر كات نقد ذاتى من الإسلاميين للإسلاميين؛ وهي مقولات فكرية فلسفية 
إسلامية فى غاية الأهمية تتبادلها فصائل الاتجاه الإسلامي حول قضايا متعددة؛ مثل: 
الاجتهاد و بالنص» وقضية التأويل» والموقف من الحداثة الغربية.. إلخ» 
وأهميتها تنبع من أنه يمكن عن طريقها تكريس محاولات الوفاق الفكري والعمل 
على توسيع مساحتهاء وتقليص حجم الاختلاف والعمل على إزالة أسبابه. 

سادسًا: ندعو إلى أن يهتم المختصون من المفكرين والباحثين في الحياة الفكرية 
المعاصرة بدراسة وتحليل الحركة النقدية داخل الاتجاه العلماني؛ حيث ينقد 
العلمانيون أنفسهم» وتتبادل الفصائل المكونة للمدرسة العلمانية كثير من أوجه النقد 
والتقويم لتعديل مساراتها في التكريس لعملية العلمنة داخل المجتمعات الإسلامية. 

مع ملاحظة أن النقد الذاتي داخل المدرسة العلمانية يتجه إلى الاتحاد والتكتل 
الفكري من أجل تحقيق أهداف العلمنةء أما النقد الذاتي داخل الاتجاه الإسلامي 


خاتمة 


“© 
يخرج في أحيان كثيرة عن مجرد النقد والتقويم الموضوعي إلى الهجوم غير المنضبط 
علميا بمعايبر القرآن والسنة النبوية» والذي يغلب عليه العاطفة والهياج الثوري؛ 
بسبب الخلط بين الفكري والعقدي» والفقهي والثقافي» في القضايا والموضوعات» 
بالإضافة إلى فقدان المنهج العلمي في الحوار حول كثير من المسائل؛ لهذا فإنه رغم 
الاتفاق في المرجعية يوجد افتراق في الآراء» والأفكار» والتوجهات لتَحَكم نزعة 
الإقصاء للآخرين والتفرد بالرأي لدى أغلب فصائل الاتجاه الإسلامي المعاصر. 

سابعًا: ندعو إلى أن يهنم المختصون من المفكرين والباحثين في مجال الفلسفة 
الإسلامية بترسيخ نقاط الاتفاق مع الفصائل المعتدلة في المدرسة العلمانية؛ مثل 
الاتفاق على دور الدين في الإصلاح الاجتماعي» والعبادات وأثرها في سلوك 
الجمهورء وتفهيمهم أن القول ب ١‏ المرجعية الإسلامية » لا يعني القضاء على 
الآخر ومحوه؛ بل إن للإسلام تنويره وحداثته في تشريعه للمواطنة» والموقف من 
أهل الأديان الأخرى» وتحرير المرأة» ومدنية نّم الحكم في المجتمعات المدنية 
الإسلامية. 

هذا لأن كثيرًا من مسائل الخلاف بين الإسلاميين وبعض العلمانيين تعود إلى 
أبعاد نفسية ( سيكولوجية )+ وهي الخوف من عودة سلطة دينية مماثلة لسلطة الكنيسة 
في التجربة الحضارية الغربية؛ والذي جعل هذه المخاوف تتزايد ممارسات العنف 
لدى الجماعات الإسلامية من جهة» ونزعة الإقصاء والتفرد المسيطرة على فصائل 
دعاة المرجعية الإسلامية في الفكر الإسلامي المعاصر. 

لهذا فإن من المهمات الفكرية العظيمة الواجبة على الفلسفة الإسلامية معالجة 
الظواهر الفكرية السلبية المسيطرة على فصائل الاتجاه الإسلامي من جهة؛ والعمل 
الفكري والدعوي المستنير لإزالة مشاعر الخوف» وعقيدة عودة السلطة الدينية - 
التي يبرأ منها الإسلام - لدى القائمين على نْظم المجتمعات المدنية الإسلامية. 

ثامنًا: ندعو غلاة العلمانيين الداعين إلى فصل الإسلام عن الحياة العامةء وعُلاة 
الإسلاميين الذين يرون أنهم هم المؤمنونء وكل من عداهم كفار, أولئك الفاقدون 
للوعي التاريخي» والوعي الديني والسياسي» والحس القرآني في الدعوة - يدعو 
الباحث هؤلاء العُلاة جميعًا - أن يعلموا يقينًا أن بلاد الإسلام مستهدفة خارجيّاء ويسر 


خا ا71للللتلصصلرليتاتاتب7بباببببببياب5000ب5بببب252555333032012010200252521252هللةللسللسسل©؟ا؟ GY‏ 
أعداءها الْمُرقة والخلاف والتنايز» وإهدار الطاقات الفكرية والمشاحنات والعراك 
الفكري» ويحزنها الوتام الفكري والوطني» وتعمل تلك القوى الخارجية المعادية 
بلا كلل على تأجيج الصراع الفكري والمذهبي واستمراره؛ لهذا يجب على صفوة 
المفكرين من كل الاتجاهات أن يعملوا متعاونين فيما اتفقوا عليه» ويحاول كل منهم 
فهم الآخر فيما اختلفوا فيه؛ تضييقًا لمساحة الاختلاف» وتوسيمًا لمساحات الوفاق. 


ید ند يد 


لي کے فهرس المصادر والمراجم 


غه القرآن الكريم. 

ارلا مضا اة العوية. 

- ثانيًا: مؤلفات محمد عابد الجابري ( مرتبة تاريخيًا ). 

اا مو قات محمد عمارة ( مؤت اا 

- رابعًا: المراجع المُساعدة. 

مراعى فيها الترتيب الهجائي تبعًا لأسماء المؤلفين وشهرتهم المتعارف عليها في 
الأوساط العلمية سواء بالنسبة إلى المكان مثل: القرطبيء أو باللقب» مثل: ابن تيمية 
والألوسي» وهذا فيما يخص المؤلفين القدامى. 

أما أسماء المؤلفين المعاصرين فهي مرتبة هجائيًا تبعًا لأسمائهم مباشرة دون 
استخدام اللقب أو المكانء واتبعت قي هذا الترتيب عمومًا؛ عدم اعتبار: « ال - ابن - 
أبو » والمؤلفات تحت اسم كل مؤلف مرتبة حسب ورودها في البحث. 

- خامسًا: المعاجم ( مرتبة موضوعيًا ). 

مادا الو فاك و العرلبات والسكلةات ( موقة زوف ): 

- سابعًا: المراجع الإنجليزية. 
أولا: مصادر السنة النبوية: 

# البخاري: أبو عبد الله محمد بن إسماعيل بن إبراهيم بن المغيرة بن بردذية 
الجعفي (ت105ه ). 

- صحيح البخاري. تحقيق: د. مصطفى ديب البنا - ط"7-/11401ه/ /ا154ام - 
دار ابن كثير - اليمامة - السعودية. 


فهرس المصادر والمراجع 

# البيهقي: أبو بكر أحمد بن الحسين (ت 08 4ه ): 
دار الكتب العلمية - بيروت. لبنان. 

- الجامع الصحيح ( سنن الترمذي ) تحقيق: الشيخ: أحمد شاكر وآخرين - 
دار إحياء التراث العربى - بيروت - د. ت. 

# أبو داود: سليمان بن الأشعث أبو داود السجستانى الأزدي (ت 71/6ه ). 
يوسف الحوت» والأحاديث مذيلة بأحكام الألباني عليها - دار الفكر - القاهرة - 
د. ت. 

# الطبراني: سلمان بن أحمد بن أيوب أبو القاسم الطبراني ( ت ١٠۳ه‏ ). 

- المعجم الكبير: تحقيق: حمدي عبد المجيد السلفى ط۲ - ٤١٤١ه/‏ 


ابن إبراهيم الحسيني - 516 ١ه‏ - دار الحرمين» القاهرة. 

* محمد فؤاد عبد الباقى: 

- اللؤلؤ والمرجان فيما اتفق عليه الشيخان البخاري ومسلم - جزآن في مجلد - 
5 ١ه‏ ۵٠٠۲م‏ - دار الحديث - القاهرة. 

# محمد ناصر الدين الألباني: 

- السلسلة الصحيحة - مكتية المعارف - الرياض - د.ت. 

# مسلم: ( أبو الحسين مسلم بن الحجاج بن مسلم القشيري النيسابوري 
(ت ١٣۲ه).‏ 


- صحيح مسلم. تحقيق: محمد فؤاد عبد الباقي - دار الجيل - بيروت - د. ت. 


لو سلس سس سس سس يسح فهرس المصادر والمراجع 
ثانيًا: مؤلفات الدكتور/ محمد عابد الجابري: 

١‏ - المغرب المعاصر - ط١-‏ (۱۹۹۸م) - الدار البيضاء - المغرب. 

؟ - حوار المشرق والمغرب ( بالاشتراك مع د. حسن حنفي ) - ط1 - -٠۱۹۹۰‏ 
مدبولي - القاهرة. 

۳ - نحن والتراث: قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي- ط1 - ۱۹۹۳م - المركز 
الثقافي العربي - بيروت. 

- م1۹۹٤ وجهة نظر نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصر - ط۲-‎ - ٤ 
مر كز دراسات الوحلة العربية*؟ - بيروث.‎ 

ه - الدين والدولة وتطبيق الشريعة - ط۱ - 195١م‏ - م.د. و.ع - بيروت. 

5 - مسألة الهوية: العروبة والإسلام... والغرب - ط۲ - 1۹۹۷م - م. د. و.ع - 
ببروت: 

۷ - قضايا في الفكر المعاصر - ط۱- ۱۹۹۷م - م.د. و. ع - بيروت. 

8 - الديمقراطية وحقوق الإنسان - ط۲ - ۱۹۹۷م - م.د. و.ع - بيروت. 

4 - حفريات في الذاكرة من بعيد - ط۱ - ۱۹۹۷م - م. د. و.ع - بیروت. 

- المسألة الثقافية في الوطن العربي - ط؟ - 1944م - م. د. و.ع‎ - ٠ 
بيروت.‎ 

١‏ -التراث والحداثة: دراسات ومناقشات - ط؟ -19949م-م.د.و.ع- 
بيروث. 

- الخطاب العربي المعاصر دراسة تحليلية نقدية - ط” - 199١م‏ - م. د. 
و.ع - بيروت. 

۳ - المثقفون في الحضارة العربية محنة ابن حنبل ونكبة ابن رشد - ط۲- 
م مدو ع دبيروتث: 

- المشروع النهضوي العربي مراجعة نقدية - ط۲ - ٠٠٠5م - م. د. و.ع‎ - ٤ 
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بیرولا. 


(#) لكثرة تكرار ذكر هذا المركز مع مؤلفات الجابري فسأرمز إليه ب ( م. 3 و.ع ) اختصارًا له. 
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6 - إشكاليات الفكر العربي المعاصر - ط٤‏ - ٠٠٠5م‏ -م.د. و. ع - 
پیر وت 

- العقل السياسي العربي محدداته وتجلياته - ط٤‏ - ١٠٠۲م‏ - م. د. و. ع - 
ىروت 

۷ - بنية العقل العربي دراسة نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية - ط1- 
۰ م > م. د. و. ع - بيروت. 

۸ - فكر ابن خلدون العصبية والدولة معالم نظرية خلدونية في التاريخ 
الإسلامي - ط۷ - ۲۰١۱‏ م- م. د. و. ع - بيروت. 

4 - ابن رشد سيرة وفكر دراسة ونصوص - طلا- ۴۰۰۱م - م. د. و. ع - 
بیرق ب: 

- العقل الأخلاقي العربي دراسة تحليلية نقدية لنظم القيم في الثقافة العربية‎ - ١ 
بيروت.‎ - ع.و.د.م-م1٠١١‎ -١ط‎ 

١‏ - مفاهيم الحقوق والعدل في النصوص العربية الإسلامية» بحث ضمن: 
حقوق الإنسان في الفكر العربي دراسات في النصوصء تحرير: د. سلمى الخضراء 
الجيوسي - ط١-‏ ۲۹۰۲م -م.د. و.ع- بيروت. 

- مدخل إلى فلسفة العلوم» العقلانية المعاصرة وتطور الفكر العلمي - طه‎ - ١ 
م - م. د. و.ع - بيروت.‎ 

۳ - تكوين العقل العربي - ط۸ - ۲۰۰۲م - م. د. و.ع - بيروت. 

5 - في نقد الحاجة إلى الإصلاح -- ط۱ - ۲۰۰۵م - م. د. و.ع - بيروت. 

0- مدخل إلى القرآن الكريم» الجزء الأول في التعريف بالق رآن - ط١5-1١٠١1م-‏ 
م.د.و.ع- بيروت. 
ثالذا: مؤلفات الدكتور/ محمد عمارة: 

- القومية العربية ومؤامرات أمريكا ضد وحدة العرب - ط5- 1568م‎ - ١ 
دار الفكر - القاهرة.‎ 
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؟ - العروبة في العصر الحديث دراسات في القومية العربية - ۷٦۱۹م‏ - وزارة 
الثقافة - القاهرة. 

- إسرائيل هل هي سامية؟ - وزارة الثقافة - ۷١۱۹م - دار الكاتب العربي‎ - ٣ 
القاهرة.‎ 

٤‏ - المادية والمثالية في فلسفة ابن رشد ۱۹۷١-‏ م - دار المعارف - القاهرة. 

ه - المعتزلة ومشكلة الحرية الإنسائية - ط١-‏ ١۱۹۷م‏ - المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر - بيروت. 

5 - الإسلام والوحدة القومية - ط7- 1۹۷۹م - المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر - بيروت. 

۷ - العرب والتحدي - سلسلة عالم المعرفة - ١۱۹۸م‏ - وزارة الثقافة - 
الكويت. 

۸ - الإسلام وقضايا العصر - ط١-‏ ٠118م‏ - دار الوحدة - بيروت. 

4 - الإسلام بين العلمانية والسلطة الدينية - ط١-‏ ۱۹۸۲م - دار ثابت للتشر 
والتوزيع - القاهرة. 

٠‏ - الإسلام والعروبة والعٌلمانية - ط١-‏ ١۱۹۸م‏ - دار الوحدة - بيروت. 

- تحديات لها تاريخ - المؤسسة العربية للدراسات والنشر - ط7- 1447م‎ -١ 
بيروت.‎ 


۲ - القريضة الغائبة عرض وحوار وتقييم - ط۲- 1987م - دار الوحدة - 


بیروت. 
۳ - الظاهرة القومية في الحضارة العربية - 1۹۸۳م - رابطة الأدياء - 
الكويت. 


١‏ - فجر اليقظة القومية ( سلسلة العرب يستيقظون جا ) ط۳ - 484١م‏ - دار 
الوحدة - بيروت. 


4م - دار الوحدة - بيروت. 
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7 - الأمة العربية وقضية الوحدة ( سلسلة العرب يستيقظون ج٣‏ ) ط٣‏ - 
م - دار الوحدة - بيروت. 

۷ - قاسم أمين تحرير المرأة والتمدن الإسلامي - ١۱۹۸م‏ - دار الوحدة - 
بير وتك. 

۸ - أبو الأعلى المودودي والصحوة الإسلامية - 1945م - دار الوحدة - 
تیروت 

4 - الاستقلال الحضاري - ١۱۹۸م‏ - دار الوحدة - بيروت. 

٠‏ - علي مبارك مؤرخ ومهندس العمران - ط؟1- 08٠5١ه/‏ 84م - دار 
الشروق - القاهرة. 

١‏ - مسلمون ثوار - ط۳ - ۱٤۰۸‏ ه 1988م - دار الشروق - القاهرة. 

”١‏ - نظرة جديدة إلى التراث - ط ۲- 5٠48‏ ١ه/‏ ۱۹۸۸- دار قتيبة - القاهرة. 

۳ - عمر بن عبد العزيز ضمير الأمة وخامس الراشدين - ط۲- ۸١٤١٠ه/‏ 
م -دار الشروق - القاهرة. 

4 - الإسلام والثورة - ط۴ -۸١١٤١ه/‏ 8م -دار الشروق - القاهرة. 

5 -الطريق إلى اليقظة الإسلامية - ١٠5١ه/‏ ١۱۹۹م‏ - دار الشروق - 
القاهرة. 
1 - العرب والتحدي - ط١-‏ ١151١ه/‏ ١۱۹۹م‏ - دار الشروق - القاهرة. 

۷ - الإسلام والفنون الجميلة - ط١-‏ ١51١ه/‏ 1991م - القاهرة. 

۸ - الجامعة الإسلامية والفكرة القومية» نموذج مصطفى كامل - ط١-‏ 
٠٤١‏ ه/ 1945م -دار الشروق - القاهرة. 

4 - معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام - ۱۹۹۷م - نهضة مصر - 
القاهرة. 

"٠‏ - الإسلام والعروبة - ١۱۹۹م‏ - الهيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة. 

- التيار القومي الإسلامي - ط١- ۱۷٤۱ه/ ۱۹۹۷م - دار الشروق‎ - ”١ 
1 القاهرة.‎ 


ol‏ فهرس المصادر والمراجع 

۲ - العالم الإسلامي والمتغيرات الدولية الراهنة - ط ۱٤۱۷-۱‏ ه/ ۱۹۹۷م - 
دار الوفاء - المنصورة. ش 

۳ - أبو حيان التوحيدي بين الزندقة والإبداع - 1411ه/ ۱۹۹۷م - نهضة 
مصر - القاهرة. 

4” - المدرسة الفكرية والمشروع الفكري - /ا١14١ه/‏ 1۹۹۷م - نهضة 
مصر - القاهرة. 

- عندما دخلت مصر في دين اللّه - ۱۹۹۷م - نهضة مصر - القاهرة. 

5” - ابن رشد بين الغرب والإسلام - ۱۹۹۷م - نهضة مصر - القاهرة. 

۷ - عالمنا حضارة؟.. آم حضارات؟؟ - ط١-‏ 511١ه/‏ ۱۹۹۷م - دار 
الوفاء - المنصورة. 

758 - الغزو الفكري وهم أم حقيقة؟ - ط۲ -418١ه/‏ ۱۹۹۷م - دار الشروق - 
القاهرة. 

4- الانتماء الثقافي - ۱۹۹۷م - نهضة مصر - القاهرة. 

٠‏ - عندما أصبحت مصر عربية إسلامية - ط١-‏ /!١5اه/‏ ۱۹۹۷م - دار 
الشروق - القاهرة. 

١‏ - نهضتنا الحديثة بين العلمانية والإسلام - ط؟418-5١ه/‏ ۱۹۹۷م - دار 
الرشاد - القاهرة. 

١‏ - الإسلام والمستقبل - ط۳ -418١ه/‏ ۱۹۹۷م - دار الرشاد - القاهرة. 

۳ - معركة الإسلام وأصول الحكم - ط۲- 418١ه/‏ ۱۹۹۷م - دار 
الشروق - القاهرة. 

4 - التراث والمستقبل - ط؟ -518١ه/‏ ۱۹۹۷م - دار الرشاد - القاهرة. 

5 - الصحوة الإسلامية والتحدي الحضاري - ط؟ -18١4اه/‏ 1۹۹۷م - 
دار الشروق - القاهرة. 

1 - الجديد في المخطط الغربي تجاه المسلمين - ط١-/!541١ه/‏ ۱۹۹۷م - 
دار الوفاء - المنصورة. 
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۷ - الإسلام والتعدديةء الاختلاف والتنوع في إطار الوحدة - ط١-518١ه/‏ 
۷ م - دار الرشاد - القاهرة. 


۸ - الإسلام والمرأة في رأي الإمام محمد عبده - طه - 1۹4۷م - دار 


الرشاد - القاهرة. 
9 - تيارات الفكر الإسلامي - ط۲- ۱۸٤۱ه/‏ ۱۹۹۷م - دار الشروق - 
القاهرة. 


5٠‏ - الإسلام والسياسة: الرد على شبهات العلمانيين - تقديم الإمام الأكبر الشيخ 
جاد الحق علي جاد الحق - ط۳ - 518 1ه/ ۱۹۹۷م - دار الرشاد - القاهرة. 

١‏ - إسلامية الصراع حول القدس وفلسطين - ۸١٤١ه/‏ 1998م - نهضة 
مصر - القاهرة. 

۲ -. الحضارات العالمية تدافع..؟ أم صراع؟؟ - ط١-54148١ه/‏ ۱۹۹۸م - 
نهضة مصر - القاهرة. 

۳ - التقدم والإصلاح بالتنوير الغربي؟.. آم بالتجديد الإسلامي؟؟ - ۱۹۹۸م - 
نهضة مصر - القاهرة. 

4 - الثوابت والمتغيرات في اليقظة الإسلامية الحديثة - 1194م - نهضة 
مصر - القاهرة. 

٥‏ - الحركات الإسلامية رؤية نقدية - 194١م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

1 - القدس الشريف رمز الصراع وبوابة الانتصار - ۱۹۹۸م - نهضة مصر - 
القاهرة. 

۷ - النموذج الثقافي - 194١م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

۸ - تجديد الدنيا بتجديد الدين - ۱۹۹۸م - نهضة مصر - القاهرة. 

4 - الحملة الفرنسية في الميزان - 1194م - نهضة مصر - القاهرة. 

- معارك العرب ضد الغزاة - طه - 5419١ه/ ۱۹۹۸م - دار الرشاد‎ - ٠ 
القاهرة.‎ 

- الأصولية بين الغرب والإسلام - ط١418-1١ه/ 1944م - دار الشروق‎ ١ 
القاهرة.‎ 
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7 - الإبداع الفكري والخصوصية الحضارية - ط ۱٤۱۸-۱‏ ه/ ۱۹۹۸م - دار 


الرشاد - القاهرة. 
۳ - الإسلام والأمن الاجتماعي - ط۱- ۱٤۱۸‏ ه/ ۱۹۹۸م - دار الشروق - 
القاهرة. 


4 - أئمة الفكر الإسلامي الحديث - ط١-519١1ه/‏ 1148م - دار الفكر - 
دمشق» بيروت. 

-١ط‎ - الأقليات الدينية والوحدة القومية تنوع ووحدة؟ أم تفتيت واختراق‎ - ٥ 
م - نهضة مصر - القاهرة.‎ 

5 - الغارة الجديدة على الإسلام بروتوكولات قساوسة التنصير - ط٣‏ - 
۹ ه/ ۱۹۹۸م - دار الرشاد. القاهرة. 

۷ - هل الإسلام هو الحل؟ لماذا وكيف؟ - ط1- دار الشروق - القاهرة - 
۸ه / 14م 

8 - القدس بين اليهودية والإسلام - ۱۹۹4م - نهضة مصر - القاهرة. 

4 - هل المسلمون أمة واحدة - ۱۹۹۹م - نهضة مصر - القاهرة. 

/٠‏ - الغناء والموسيقى حلال أم حرام - ۹۹۹۹م - نهضة مصر - القاهرة. 

- تحليل الواقع بمنهاج العاهات المزمنة - ۱۹۹۹م - نهضة مصر‎ - ١ 
القاهرة.‎ 

7 - هذا إسلامنا خلاصات الأفكار - ط١1-١471١ه/‏ ١٠٠1م‏ - دار الوفاء - 
المنصورة. 

۳ - النص الإسلامي بين الاجتهاد والجهود والتاريخية - ط۲ - 517١ه/‏ 
٠٠م‏ - دار الفكر - دمشق» بيروت. 1 

٤‏ - الستة النبوية والمعارف الإنسانية - ١٠٠٠م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

6- الحوار بين الإسلاميين والعلمانيين - ١٠٠٠م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

١‏ - المسألة القبطية حقائق وأوهام - ط؟ - ١١٤١ه/‏ ١١١1م‏ - مكتية 
الشروق - القاهرة جاكرتا. 
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۷ - شبهات وإجابات حول مكانة المرأة في الإسلام - جزءان: أولهما ط 
هم ١١٠٠م‏ والآخر ط ؟471١ه/‏ ۲٠٠۲م‏ - المجلس الأعلى للشؤون 
الإسلامية - القاهرة. 

8 - شبهات وإجابات حول القرآن - ۲۲٤٠ه/‏ ٠٠٠۲م‏ - المجلس الأعلى 
للشؤون الإسلامية - القاهرة. 

8- مستقيانا بين العالمية الإسلامية والعولمة الغربية - ١١٠۲م‏ - نهضة مصر - 
القاهرة. 

- التفسير الماركسي للإسلام - ط۲- 14177ه/ ۲٠٠۲م - دار الشروق‎ - ٠ 
القاهرة.‎ 

/ها١47١‎ -١ط‎ - التحرير الإسلامى للمرأة الرد على شبهات الغلاة‎ - ١ 
مت وار الشروق + القاهرة:‎ 

۲ - الإسلام بين التنوير والتزوير - ط۲- 4177١ه/‏ 7١٠1م‏ - دار الشروق - 
القاهرة. 

۳ - شبهات حول الإسلام - نهضة مصر - ۲٠٠۲م‏ - القاهرة. 

4 - الإسلام والآخر من يعترف بمن؟ ومن ینکر من؟ - ط- ١١٤١ه/‏ 
م - الشروق الدولية - القاهرة. 

6 - سقوط الغلو العلماني - ط؟ أعيان 1457م عون الشتروى = 
الشاهرة. 

- الإسلام والأقليات الماضي والحاضر والمستقبل - ط١1-‏ 1477ه/ 
٠٠‏ آم - مكتبة الشروق الدولية - القاهرة. 

۷ - في التحرير الإسلامي للمرأة - ط؟ - ۴٠٠۲م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

۸ - صراع القيم بين الغرب والإسلام - ط1- ١٠٠۲م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

89 - المستقبل الاجتماعي للامة الإسلامية - ط١-‏ 7١١٠م‏ - نهضة مصر - 
القاهرة.. 

٠‏ - مستقبلنا بين التجديد الإسلامي والحداثة الغربية - ط١‏ - 1457اه/ 


0۸ 
۴۳٠م‏ - مكتبة الشروق الدولية - القاهرة. 

١‏ - في فقه الحضارة الإسلامية - ط١-‏ 4177١ه/‏ ١٠16م‏ - الشروق 
الدولية - القاهرة. 

7 - في فقه المواجهة بين الغرب والإسلام - ط١- ۱٤۲۳‏ ه/ 7١10م‏ - 
الشروق الدولية - القاهرة. 

۳ - مخاطر العولمة على الهوية الثقافية - “1٠١٠م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

4 - أزمة العقل العربي - ط١-‏ 7٠٠٠م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

5 - شبهات حول القرآن الكريم - ط١-‏ 1١١1م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

7 - الشريعة الإسلامية والعلمانية الغربية - ط١-‏ 1477 اه/ 7٠٠1م‏ - دار 
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اشرو قت الشاهرة! 

۷ - الوسيط في المذاهب والمصطلحات الإسلامية - ط - ۴٠٠۲م‏ - نهضة 
رودت العاف 

۸ - العطاء الحضاري للإسلام - ط١-‏ الشروق الدولية - القاهرة - 5415١ه/‏ 
:3 ۰م 

9 - مقالات الغلو الديني واللاديني - ط١-‏ ٤١٤١ه/‏ 4٠م‏ - مكتبة الشروق 
الدولية - القاهرة. 1 


٠‏ -الغرب والإسلام - 5١٠٠م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

١‏ - الصحوة الإسلامية في عيون غربية - 5٠٠1م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

۲ - الخطاب الديني بين التجديد الإسلامي والتبديد الأمريكاني - ط١-‏ 
٤‏ ١هم/‏ 4 ١٠٠١م‏ - الشروق الدولية - القاهرة. 

- الإسلام والحرب الدينية - ط١- 1575١ه/ 4١٠1م - الشروق الدولية‎ - ٠١ 
القاهرة.‎ 

4 - الغرب والإسلام أين الخطأ؟ وأين الصواب؟ - ط١-‏ 574١ه/‏ 
4 ٠٠م‏ - الشروق الدولية - القاهرة. 

٥‏ - الإسلام والتحديات المعاصرة - ط١-‏ ١٠٠۲م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 
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5 - هذا هو الإسلام الموقف من الديانات الأخرىء الدين والدولة ‏ شهادات 
غربية 4 - ط١5755-1١ه/‏ ١٠٠۲م‏ - الشروق الدولية - القاهرة. 

۷ - الإسلام في عيون غربية بين افتراء الجهلاء وإنصاف العلماء - ط١-‏ 
65 ه/ 5١٠٠م‏ - دار الشروق - القاهرة. 

- هذا هو الإسلام: السماحة الإسلامية حقيقة الجهاد والقتال والإرهاب - 
-١‏ 813 ١ه‏ ١٠٠٠م‏ - الشروق الدولية - القاهرة. 

4 - إحياء الخلافة الإسلامية حقيقة أم خيال - ط١-‏ 6١41اه/‏ ۵٠٠۲م‏ - 
الشروق الدولية - القاهرة. 

- م۲٠١۵‎ /ها١54782-١ط‎ - -الدراما التاريخية وتحديات الواقع المعاصر‎ ١ 
الشروق الدولية - القاهرة.‎ 

- -هذاهو الإسلام: احترام المقدسات» خيرية الأمة» عوامل تفوق الإسلام‎ ١ 
ه/ ١٠٠۲م - الشروق الدولية - القاهرة.‎ 73 

۲ - هذا هو الإسلام: الدين والحضارة عوامل امتياز الإسلام وشهادة غربية - 
75 اهم ه١٠٠‏ آم - الشروق الدولية - القاهرة. 

- 1م - دار السلام - القاهرة‎ ٠٠5 -١ط‎ - المشروع الحضاري الإسلامي‎ - ١٠ 
ومركز الراية جدة.‎ 

4 - الإسلام وضرورة التغيير - ط١-‏ ۷١٠۲م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

- الإسلام وفلسفة الحكم - ط١- 5757١ه/ ١٠٠۲م - دار الشروق‎ - ٥ 
القاهرة.‎ 

53 - قراءة النص الديني بين التأصيل الغربي والتأويل الإسلامي - ط١ا-‏ 
5ه- 5١٠٠م‏ - الشروق الدولية - القاهرة. 

11۷¥ - من أعلام الإحياء الإسلامي - ط١-‏ ۷ھ ا 
الدولية - القاهرة. 

45 00100000 - ط١-‏ ٠٠٠۲م‏ - نهضة 

- القاهرة. 
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8 - السماحة الإسلامية - 5-1١‏ ١٠٠١م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

٠‏ - الإسلام والغرب افتراءات لها تاريخ دارسة حول الإساءات الغربية 
الأخيرة للإسلام - ط١-114171ه/‏ ١٠٠۲م‏ - مركز الإعلام العربي - القاهرة. 

١‏ - الإصلاح بالإسلام معالم المشروع الحضاري الإسلامي للإمام محمد 
عبده - ط ۲- ۷٠٠۲م‏ - نهضة مصر - القاهرة. 

۲ - الإسلام في مواجهة التحديات - ط١-‏ 9١١1م‏ - نهضة مصر - 
القاهرة. 

- الإصلاح الديني في القرن العشرين ( الشيخ المراغي نموذجًا ) - ط١-‏ 
۷ م- نهضة مصر - القاهرة. 

٤‏ - الفاتيكان والإسلام أهي حماقة؟ أم عداء له تاريخ؟ - ط1- 478 اه/ 
۷ م - الشروق الدولية - القاهرة. 

5 - الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلطة الديتية - ط۲- ۷١٠۲م‏ - دار 
الشروق - القاهرة. 

١‏ -العقل والعقلانية في الإسلام - بحث ضمن: مشكلات العالم الإسلامي 
وعلاجها في ظل العولمةء الأبعاد الثقافية والاجتماعية - 15478١اه/‏ ۷١٠۲م‏ - 
المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية - القاهرة. 

۷ - صيحة نذير من فتنة التكفير - ط١-1478١ه/‏ ۷١٠۲م‏ - مكتبة الإمام 
البخاري - الإسماعيلية. 

۸ - رفع الملام عن شيخ الإسلام ابن تيمية - ط١-1408اه/‏ ۷١٠۲م‏ - 
مكتبة الإمام البخاري - الإسماعيلية. 

4 - علمانية المدفع والإنجيل» التحالف غير المقدس بين المدفع العلماني 
وإنجيل المنصرين - ط١-‏ 458١ه/‏ ۷١٠۲م‏ - مكتبة الإمام البخاري - 
الإسماعيلية. 

٠‏ - الفارق بين الدعوة والتنصير - ط١-‏ 1478١ه/‏ ۷٠٠۲م‏ - مكتبة الإمام 
البخاري - الإسماعيلية. 
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- معالم المنهج الإسلامي - ط۱ -14759١ه/ ۸١٠۲م - دار السلام‎ - ١ 
القاهرة.‎ 

۲ - قاموس المصطلحات الاقتصادية فى الحضارة الإسلامية - ط١-‏ 
۰ ه/ ۹٠٠۲م‏ - دار السلام - القاهرة. ٠‏ 

۳ - الوعي بالتاريخ وصناعة التاريخ - ط۱ - 5٠‏ ١اه/‏ ۹٠٠۲م‏ - دار 
السلام - القاهرة. 

- ١ط‎ - جمال الدين الأفغاني بين حقائق التاريخ وأكاذيب لويس عوض‎ - ۴٤ 
ه/ ۹١١۲م - دار السلام - القاهرة.‎ ۰ 

- ١ط‎ - الشيخ محمد الغزالي: الموقع الفكري والمعارك الفكرية‎ - ٠٥ 
ه/ ۹٠٠۲م - دار السلام - القاهرة.‎ ۰ 

-١ط‎ - الدكتور عبد الرزاق السنهوري إسلامية الدولة والمدنية والقانون‎ - ١ 
ه/ ۹١٠۲م - دار السلام - القاهرة.‎ ۰ 

۷ - فتنة التكفير بين الشيعة والوهابية والصوفية - ط ۱- ۱٤۳۰‏ ه/ ۹١٠۲م‏ - 
دار السلام - القاهرة. 
مناظرات: 

-١‏ مناظرة نقابة المهندسين بالإسكندرية: « تهافت العلمانية فى مناظرة نقابة 
المهندسين بالإسكندرية 4 - ۲۲ رجب ۱۸٤۱ه/‏ ۲۷ يناير ۲م طرفاها: 
د. محمد عمارة د. محمد سليم العواء و د. فرج فودة ود. فؤاد زكرياء أعدها للنشر: 
د. صلاح الصاوي - ط۲ -519١ه/‏ ۳ م - دار الآفاق الدولية - القاهرة. 

۲ - مناظرة ( مصر بين الدولة الدينية والدولة المدنية ): والتي عقدت بمعرض 
القاهرة الدولي الرابع والعشرين للكتاب - سنة 1997١م,‏ أدار المناظرة: د. سمير 
سر حان» وطرقها الأول: الشيخ محمد الغزالي» المستشار مأمون الهضيبي» د. محمد 
عمارة» وطرفها الثاني: د. فرج فودة» د. محمد خلف الله - أعدها للنشر: د. صلاح 
الصاوي بعنوان: المواجهة بين الإسلام والعلمانية - ط۲ - دار الآفاق الدولية - 
8 ١اه/‏ 1997م - القاهرة. 
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٣‏ - مناظرة كلية الاقتصاد والعلوم السياسية: أدارها: د. فاضل رسول. وشارك 
فيها: د. محمد عمارة» فهمي هويدي» المستشار طارق البشري» د. محمد سليم 
العواء د. محجوب عمرء د. سعد الدين إبراهيم» د. علي الدين هلال» مهدي حافظ. 
أعدها للنشر د. محمد عمارة - ١٠٠٠م‏ نهضة مصر - القاهرة. 

E حصنن عازه ورد‎ EEE 
ربيع ثان ۱۹ أكتوبر 1997م - أعدها للنشر د. محمد عمارة بعنوان: أزمة العقل‎ 1 
العربي - ط١- 7١٠7م نهضة مصر - القاهرة.‎ 
رابعًا: المراجع المساعدة:‎ 

# الألوسي: أبو الفضل شهاب الدين السيد محمود الألوسي (ت ١۲۷١ه):‏ 

- روح المعاني في تفسير القرآن الكريم والسبع المثاني. ضبطه وصححه: علي 
عبد الباري عطية - ط١- ۱٤١٠١‏ ه/ ٤۱۹۹م‏ - دار الكتب العلمية - بيروت. 

* أبو الأعلى أحمد حسن مودود (۱۹۰۳- ۹٩۱۹۷١م):‏ 

- موجز تاريخ تجديد الدين وإحيائه. ترجمة: محمد كاظم - ۱۹۷۵م - بيروت. 

- واقع المسلمين وسبيل النهوض بهم. ترجمة: محمد عاصم الحداد - 191/9 م - 
تروت 

- الحكومة الإسلامية. ترجمة: أحمد إدريس - ۳۹۷١ه/‏ ۱۹۷۷م - القاهرة. 

- نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون - ترجمة: خليل حسن الإصلاحي - 
۹ه / 06 ام. 

# أبو الحسن الندوي: 

- ماذا خسر العالم بانحطاط المسلمين؟ - طة١- ٠٤۲١‏ ه/ ٠٠56م‏ دار 
القلم - القاهرةء الكويت. 

- الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية في الأقطار الإسلامية - طا - 
٤‏ ه/ ۳٠٠۲م‏ -دار القلم - القاهرة» الكويت. 

- ترشيد الصحوة الإسلامية - ط٤‏ - ١517١ه/‏ ١١٠٠م‏ - دار السلام - 
القاهرة. 
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- التفسير السياسي للإسلام في مرآة كتابات أبي الأعلى المودودي وسيد قطب - 
ط۲ - ١٤اه ٠‏ م - دار آفاق الغد - القاهرة. 

- إلى الإسلام من جديد - المختار الإسلامي - القاهرة - د. ت. 

# أحمد شلبي: (دكتور) 

- تاريخ التربية الإسلامية - 484١م‏ - دار الكشاف - بيروت. 

- صراع الحضارات في القرن الحادي والعشرين ودور الحضارة الإسلامية في 
هذا الصراع - 1597م مكتبة النهضة المصرية - القاهرة. 

* أحمد شوقي إبراهيم: ( دكتور ) 

- فتح العليم في تفسير القرآن الكريم وبيان أوجه الإعجاز العلمي فيه - ۲۰۰۵م - 
دار غريب - القاهرة. 

# أحمد العوايشة: ( دكتور ) 

- موقف الإسلام من نظرية ماركس للتفسير المادي للتاريخ - ط١7-1٠5١ه/‏ 
۲ م - دار مكة - مكة المكرمة. 

* أحمد فؤاد باشا: ( دكتور ) 

- التراث العلمي للحضارة الإسلامية ومكانته في تاريخ العلم والحضارة - ط۲- 
هھ 4م - دار المعارف - القاهرة. 

# أندريه لالاند: 

- موسوعة لالاند الفلسفية» تعريب: د. خليل أحمد خليل - ط۲- ١١78م‏ - 
منشورات عويدات - بیروت» باریس( ثلاثة مجلدات ). 1 

# أنور الجندي: ( دكتور ) 

- تراجم الأعلام المعاصرين في العالم الإسلامي - ١191م‏ - الأنجلو المصرية - 
القاهرة. 

# أنور عبد الملك: ( دكتور ) 


- نهضة مصر تكون الفكر والأيديولوجية في نهضة مصر - ۱۹۸۳م - الهيئة 
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المصرية العامة للكتاب - القاهرة. 

# أوليفرليمان: 

- مستقيل الفلسفة فى القرن الواحد والعشرين - ترجمة: مصطفى محمود محمد 
والقكةة ردان ا ا ا 2 1381 
4٠م‏ - وزارة الثقافة - الكويت. 

# الباقلاني: أبو بكر محمد بن الطيب ( ت ٠7”‏ 5ه ): 

- إعجاز القرآن. تحقيق: السيد أحمد صقر - 477١م‏ - دار المعارف - 
القاهرة. 

* بلقاسم الحناشي: ( دكتور ) 

- الحركات التبشيرية في المغرب - 1989م - مركز الدراسات والبحوث 
العثمانية والموريسكية - تونس. 

* بنجامين ج. كوهين: 

- قضية الإمبريالية - ترجمة: د. إبراهيم عبده - ١۹۹۸م‏ - القاهرة. 

* بول هيرست وجراهام تومبسون: 

- مُساءلة العولمةء الاقتصاد الدولي وإمكانات التحكم. ترجمة: إبراهيم فتحي - 
69م - المجلس الأعلى للثقافة - القاهرة. 

# توفيق الطويل: ( دكتور ) 

- الحضارة الإسلامية والحضارة الغربية - ٠۱۹۹م‏ - دار التراث الإسلامي - 
القاهرة. 

# ابن تيمية: تقي الدين أبو العباس أحمد بن عبد الحليم (ت8الاه ): 

- مجموع فتاوى شيخ الإسلام أحمد بن تيمية. جمع وترتيب: عبد الرحمن بن 
محمد بن قاسم. بمساعدة ابنه محمد - المكتب التعليمي السعودي بالمغرب - 
د. ت. 

- بغية المرتاد فى الرد على الفلاسفة والقرامطة والباطنية المنعوت بالسبعيتية - 
6ه - مطبعة كردستان العلمية - القاهرة. 
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- الرد على المنطقيين - ط۲- ۱۳۹۱ ه/ ٩۱۹۷م‏ - لاهور - الفتاوى الكبرى - 
تحقيق: محمد عبد القادر عطاء مصطفى عبد القادر عطا - ۸١٤۱ه/‏ ۱۹۸۲م - 
بيروت. 

* جابر عصفور: ( دكتور ): 

- هوامش على دفتر التنوير - ط٣‏ - ١٠٠۲م‏ - الهيئة العامة لقصور الثقافة - 
القاهرة. 

* جان إيف كالقير: 

- تفكير كارل ماركس - ترجمة: سامي الدروبي» جمال الأتاسي - 1169م - دار 
اليقظة العربية - دمشق. 

* جهاد عودة: ( دكتور ): 

- عولمة الحركة الإسلامية الراديكالية - ١٠٠۲م‏ - الهيئة المصرية العامة 
للكتاب - القاهرة. 

# جورج بوش: (۱۷۹7- ۹١۱۸م‏ ) 

- محمد إا مؤسس الذين الإسلامي ومؤسس إمبراطورية المسلمين. تر جمه 
وحققه وعلق عليه: د. عبد الرحمن عبد الله الشيخ - ط۳ - 5١٠٠م‏ - دار المريخ - 
الرياض. 

* جورج بوليتز» موريس كافين» جي بيتش: 

- أصول الفلسفة الماركسية. تعريب: شعبان بركات - المكتبة العصرية -- 
بيروت - د.ت. 

# جون ل. إسبوزيتو: 

- التهديد الإسلامي خرافة أم حقيقة. ترجمة: قاسم عبده قاسم - ط١-577١ه/‏ 
١م‏ -دار الشروق - القاهرة. 

# جون هرمان رندال: 

- تكوين العقل الحديث. ترجمة: د. جورج طعيمة» مراجعة: برهان دجاني» 
تقديم: د. محمد حسين هيكل - ط1- 1150م - دار الثقافة العربية - بيروت. 
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# جيمس كوليز: 
- اللّه في الفلسفة الحديثة - ترجمة: فؤاد كامل - ۱۹۷۳م - مكتبة غريب - 
القاهرة. 
٭ حامد طاهر: ( دكتور ): 
- الفلسقة الإسلامية فى العصر الحديث - القاهرة - د. ت. 
- دار العلوم رائعة على مبارك - دار النصر - القاهرة - د.ت. 


# حسن بكر: ( دكتور ) 
- العنف السياسي في مصر ( 1۹۷۷- 1497م ) - طه ١٠٠١م‏ - الهيئة المصرية 
العامة للكتاب. 


* حسن البنا: ( الأستاذ الإمام ) 

- مجموعة رسائل الإمام الشهيد - دار الشهاب القاهرة - د. ت. 

# حسن حنفي: ( دكتور ) 

- التراث والتجديد - ط۳ - ۹۸۳م - الأنجلو المصرية - القاهرة. 

- دراسات إسلامية - ط؟ - ۱۹۸۳م - دار التنوير - بيروت. 

- من العقيدة إلى الثورة - مدبولي - القاهرة - د.ت. 

- الموقف الإسلامى المعاصر وحقوق الإنسان - بحث ضمن: حقوق الإنسان 
فى اک الغرى راتات فى ار < ا مركن وراسنات الو 
العربية - بيروت. 

# حسن الشافعي: ( دكتور ) 

- في فكرنا الحديث والمعاصر - ١٠5١ه/‏ ١۱۹۹م‏ - دار الثقافة للنشر 
والتوزيع- القاهرة. 

- محمود قاسم والدراسات الكلامية في مصر. ضمن مجموعة أبحاث الكتاب 
التذكاري: « محمود قاسم الإنسان والفيلسوف » - إشراف: د. حامد طاهر - 
۲ م - الأنجلو المصرية - القاهرة. 
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- التيار المشائي قي الفلسفة الإسلامية - القاهرة - 814 ١هم/ر‏ 1994م - دار 
الثقافة العربية. 

# حسن عقل أبو غرّالة: ( دكتور ): 

- الحركات الأصولية والإرهاب فى الشرق الأوسط إشكالية العلاقة - ط١-‏ 
۳ 1ه/ 7١٠٠م‏ - القاهرة. 

# حسين مؤنس: ( دكتور ): 

- الإسلام حضارة - ط۱ -/ا٠1١ه/‏ ۱۹۸۷م - جدة. 

- الحضارة - سلسلة عالم المعرفة - وزارة الثقافة الكويت. 

# حسين مروة: ( دكتور): 

- النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية - ط ۱۹۷۸- بيروت - دار 
اا ٠‏ 

٭ حسین نصار: ( دكتور ): 

- إعجاز القرآن التحدي العجز الأعجاز - ط١-‏ 1994م - مكتبة مصر - 
القاهرة. 

# ابن خلدون: عبد الرحمن بن محمد( ت8*8مهم/ 105١ه‏ ): 

- مقدمة ابن خلدونء تحقيق: د. علي عبد الواحد وافي - ط - 5٠٠١م‏ - الهيئة 
المصرية العامة للكتاب - ( ثلاث مجلدات ). 

#ابن رشد: أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد الأندلسي (ت ١۵۹ه):‏ 

- فصل المقال في تقرير ما بين الشريعة والحكمة من الاتصال - مدخل ومقدمة 
تحليلية : د. محمد عابد الجابري - ط۴ - ۲١٠۲م‏ - مركز دراسات الوحدة العربية - 
بیروت. 

#* رشدي فككار: ( دکتور ) 

- في الماركسية والدين - ط - ۱۹۷۷م - مكتبة المعارف - الرباط - مكتبة 
وهبة - القاهرة. 
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# رفعت السعيد: ( دكتور ): 

- حسن البنا: متى وكيف ولماذا؟ كتاب الأهالي - رقم ۲۸ - أكتوير ۱۹۹۰م - 
القاهرة. 

- المتأسلمون ماذا فعلوا بالإسلام وبنا؟ 85177 ١1ه/‏ ۴٠٠۲م‏ - الهيئة المصرية 
العامة للكتاب - القاهرة. 

# روجيه جارودي: ( دکتور ): 

- النظرية المادية في المعرفة. ترجمة: إبراهيم قريط - دار دمشق للطباعة - 
دمشق. د. ت. 

- أمريكا طليعة الانحطاط. تقديم: كامل زهري. تعريب: عمرو زهيري - ط١-‏ 
هم 1194م - دار الشروق - القاهرة. 

# ريتشارد نيكسون: 

- الفرصة السانحة - ط 1997م - ترجمة: أحمد صدقي الدجانيء القاهرة. 

# رينيه ديكارت: 

- مقال عن المنهح. تقديم: د. عثمان أمين - ترجمة: محمود الخضيري - مراجعة: 
د.محمد مصطفى حلمي- ط ١٠٠٠م‏ - الهيئة المصرية العامة للكتاب. 

# زكي نجيب محمود: ( دكتور ): 

- قصة الفلسفة الحديثة - 56١ه/‏ 1977م - لجنة التأليف والترجمة والنشر - 
القاهرة. 

- نحو فلسفة علمية - ط١-‏ ۸١۱۹م‏ - الأنجلو المصرية - القاهرة. 

# الزواوي بغورة: ( دكتور ): 

- ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصر- ط١-‏ ١١٠۲م‏ - دار الطليعة - 
بيرونت.ء 

# سان هاندن: 


- فلسفة ما بعد الحدائثة - ضمن مجموعة أبحاث بعنوان: مستقبل الفلسفة فى 
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القرن الواحد والعشرين - تحرير أوليفر ليمان - ترجمة: مصطفى محمود 
محمد - سلسلة عالم المعرفة - وزارة الثقافة - الكويت - عدد محرم ١١٤١ه/‏ 
مارس 5 ١٠5م.‏ 

# سعيد بن سعيد العلوي: ( دكتور ): 

- الاجتهاد والتحديث دراسة في أصول الفكر السلفي بالمغرب - ط١-‏ 
١‏ ه/ ١١50م‏ - الدار البيضاء - المغرب. 

* سعيد عبد الفتاح عاشور: ( دكتور ): 

- مصر والشام في عصر الأيوبيين والمماليك - دار النهضة العربية - بيروت - 
د. ت. 

* سلامة موسى: 

- اليوم والغد - ۱۹۲۸م - القاهرة. 

- ما هي النهضة - مؤسسة سلامة موسى للنشر والتوزيع - القاهرة - د.ت. 

3 سلیمان أ ر لخطيب: ( دكتور ): 

- أسس مفهوم الحضارة في الإسلام - ط١-‏ 105١اه/‏ ٩۱۹۸م‏ - الزهراء 

- المغرب العربى الحديث» ترجمة: كميل داغر - ط۲- ١۱۹۸م‏ - دار الحداثة 
- الجزائر. 

# سيجريد هونكه: ( دكتور ): 
١م‏ - دار الآفاق الجديدة - بيروت. 

# سيد دسوقي حسن: ( دكتور): 
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- تأملات حضارية لبعض آيات القرآن الكريم - المجلس الأعلى للشؤون 
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الإسلامية - ١۲٤٠ه/‏ ١٠٠۲م‏ - القاهرة. 

- الرسالة القرآنية والتفسير الحضاري للقرآن - ط١-‏ 5١٠٠م‏ - نهضة مصر - 
القاهرة. 

# السيوطي: الحافظ جلال الدين عبد الرحمن ((ت١١9ه):‏ 

- الإتقان في علوم القرآن - تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم - دار التراث - 
القاهرة - د.ت. 

# سيار الجميل: ( دكتور ) 

- نقد تاريخانية الفكر العربي المعاصر تفكيك المفاهيم. بحث ضمن: قضايا 
التنوير والنهضة في الفكر العربي المعاصر - ط ١‏ - 1944م - مركز دراسات الوحدة 
العربية - بيروت. 

# السيد رزق أحمد الحجر: ( دكتور ) 

- اضمحلال المشروع العلماني للنهضة - ضمن أبحاث: « الإسلام ومشروعات 
النهضة الحديثة » تقدم: د.عبد المقصود عبد الغني - ۲١۲٤١ه/‏ ١١٠٠م‏ - 
القاهرة. 

- مسائل العقيدة ودلائلها بين البرهنة القرانية والاستدلال الكلامي - ١٠141١ه/‏ 
م - دار الثقافة العربية - القاهرة. ۰ 

- مدخل لدراسة الفكر الإسلامي الحديث والمعاصر - ط؟- 415١ه/‏ 
65م - القاهرة 

- الفلسفة الإسلامية ومكانتها في التاريخ العام للفلسفة - 1479١ه/‏ ۸١٠۲م‏ - 
دار الهاني - القاهرة. 

# الشاطبي: أبو إسحاق إبراهيم بن موسى اللخمي الغرناطي (ت ١5لاه):‏ 

- الموافقات في أصول الشريعة - شرحه وخرّج أحاديثه: الشيخ: عبد الله درازء 
وضع تراجمه: د. محمد عبد اللّه دراز - ط١-‏ ١411١ه/‏ ۱۹۹۱م - دار الكتب 
العلمية - بيروت. 

- الاعتصام. تحقيق: هاني الحاج - المكتبة التوفيقية القاهرة - د. ت. 
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# شاكر عبد الحميد: ( دكتور ) 

- علم نفس الإبداع - ط - 1996م - دار غريب - القاهرة. 

# شكيب أرسلان: 

- لماذا تأخر المسلمون وتقدم غيرهه؟ - ط١-‏ 5176١اه/‏ 4٠٠7م‏ - 
دار السلام - دمشق. 

# الشهرستاني: أبو الفتح محمد بن عبد الكريم (ت 48 5ه ): 

- الملل والنحل. تحقيق: محمد عبد العزيز الوكيل - ط -~ 978١م‏ - مؤسسة 
الحلبي - القاهرة. 

# صلاح الدين حسن السيسي: 

- الاتحاد الأوربي والعملة الأوربية الموحدة - ط٣‏ - ١٠٠۲م‏ - الهيئة المصرية 
العامة للكتاب - القاهرة. 

* صلاح قنصوة: ( دكتور ) 

- فلسفة العلم - ط - ۲٠٠۲م‏ - الهيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة. 

* صموئيل هنتنجتون: 

- صدام الحضارات. إعادة صنع النظام العالمي الجديد» ترجمة: طلعت الشايب؛ 
تقديم: د. صلاح قنصوة - ط - 1194م - القاهرة. 


- الحركة السياسية في مصر - ط - ۱۹۷۲م - الهيئة المصرية العامة للكتاب - 
القاهرة. 


- شخصيات وقضايا معاصرة - ط - ۲٠٠۲م‏ - دار الهلال - القاهرة. 

- حول ١‏ العقل الأخلاقي العربي » نقد لنقد الجابري - ضمن أبحاث التراث 
والنهضة قراءات فى أعمال محمد عابد الجابري - إعداد: كمال عبد اللطيف - ط١-‏ 
٠4‏ "م - مركز دراسات الوحدة العربية - بيروت. 

- الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ المعاصر - ط - 5117 1ه/ 


oY 
5م - دار الشروق - القاهرة.‎ 

# طه جابر العلواني: ( دكتور ) 

- إسلامية المعرفة فكرة ومشروعًا. ضمن: مناهج التجديد. إعداد: عبد الجبار 
الرفاعي - ط١1-١57١ه‏ ١٠٠1م‏ - دار الفكر - دمشق. 

# طه عبد الرحمن: ( دكتور ) 

- حوارات من أجل المستقبل - ط١-‏ 474١ه/‏ ۳٠٠۲م‏ - دار الهادي - 


- 


تمر وات 
# طه حسين: ( دكتور ) 
- في الأدب الجاهلي - ط۳ - 1701ه/ ۱۹۳۳م - القاهرة. 


- مستقبل الثقافة في مصر - ط- ۱۹۳۸م - القاهرة. 

* الطهطاوي: رفاعة رافع (۱۸۰۱- 1۸۷۳م ) 

- الأعمال الكاملة لرفاعة الطهطاوي. دراسة وتحقيق: د. محمد عمارة - ط١-‏ 
۳ م - المؤسسة العربية للدراسات والنشر - بيروت. 

- الم رشد الأمين للبنات والبنين. تقديم: عمار بدر الدين أبوغازي - ط- ۲٠۲۰م‏ - 
المجلس الأعلى للثقافة- القاهرة. 

# عباس محمود العقاد: 

- التفكير فريضة إسلامية - ط - ۱۹۸۸ م - دار الهلال - القاهرة - ١1984‏ م. 

# عبد الحليم عويس: ( دكتور ) 

- النهضة الإسلامية بين مسؤوليات القيادة وواجبات الأمة - ط١-‏ 5177١ه/‏ 
1 ٠م‏ - دار الوفاء - المنصورة. 

# عبد الحليم محمد أبو شقة: ( دكتور ) 

- تحرير المرأة في عصر الرسالة - ط5 - 477١ه/‏ 7١٠٠م‏ - دار السلام - 
القاهرة» الكويت. 
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# عبد الحميد الغزالي: ( دكتور ) 

- حول أساسيات المشروع الإسلامي لنهضة الأمة.. قراءة في فكر الإمام الشهيد 
الأستاذ حسن البنا - ط - ١١٤٠ه/‏ ١٠٠۲م‏ - دار التوزيع والنشر الإسلامية - 
القاهرة. 

* عبد الرازق نوفل: ( دكتور) 

- القرآن والعلم الحديث - ط-57٠5١ه/‏ ۲ م - دار الشعب - القاهرة. 

# عبد الرحمن بدوي: ( دكتور ) 

- نيتشه- ط۲ - ۱۹۳۹م - الكويت. 

* عبد الرحمن بن زيد الزنيدي: ( دكتور ) 

- مصادر المعرفة في الفكر الديني والفلسفي - ط١-‏ ۱۲٤۱ه/‏ ۱۹۹۲م - 
مكتبة المؤيد - الرياض. 

# عبد الستار الراوي: (دكتور) 

- خارطة الفكر الفلسفي العراقي المعاصر ‏ تأملات أولى » ضمن مجموعة 
الاك ا اف ل ا م - بيت الحكمة - 
بغداد. 

# عبد الصبور شاهين: (دكتور) 

- العربية لغة العلوم والتقنية- ط ۲- ١1۹۸م‏ - دار الاعتصام - القاهرة. 

- حديث عن القرآن - دار أخبار اليوم - ط - ١٠٠۲م‏ - القاهرة. 

# عبد العاطي محمد: ( دكتور ) 

- شيوخ بلا خناجر تحولات الإسلام السياسي في مصر - ط - 5٠٠٠م‏ - الهيئة 
المصرية العامة للكتاب- القاهرة. 

# عبد العظيم رمضان: ( دكتور ) 

- مصر في عصر السادات - ط١-‏ 1804ه/ 1184م - مدبولي - القاهرة. 


ort 
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- دلائل الإعجاز - قرأه وعلق عليه: محمود شاكر - ١٠٠٠م‏ - الهيئة المصرية 
العامة للكتاب - القاهرة. 
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# عبد اللطيف محمد العبد: ( دكتور ) 

- الفكر الفلسفي في ضوء الإسلام - ط۲ - ٤١١٤١ه/‏ ٤۱۹۹م‏ - القاهرة. 

- الإنسان في فكر إخوان الصفا - -١917/5‏ مكتبة الأنجلو المصرية - القاهرة. 

- رد مزاعم المبطلين عن أصول الدين - ط۲ - ؟477١ه/‏ ۲٠٠۲م‏ - دار 
الهاني - القاهرة. 

- التصوف في الإسلام وأهم الاعتراضات الواردة عليه - ط7- ١١٤١ه/‏ 
م - دار الهاني- القاهرة. 

- التطبيق العملي للشريعة الإسلامية لدى السلف الصالح - ط١-‏ ۱۹۷۹م - 
القاهرة. 

- الأخلاق في الإسلام - ط - ١٠٤٠ه/‏ ١۱۹۸م‏ - مكتبة دار العلوم - 
القاهرة. 

- قضايا من الفكر الإسلامي الحديث - ط١11475-1ه/‏ ١٠٠۲م‏ -دار الهاني - 
القاهرة. 

# عبد اللطيف العلمي: ( دكتور ) 

- المصلحة المرسلة والاستحسان وتطبيقاتها الفقهية - ط- 475 اه/ ٤١٠۲م‏ - 
وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية بالمغرب - الرياط. 

# عبد الله العروي: ( دكتور ) 

- ثقافتنا في ضوء التاريخ - ط۱- ۱۹۸۳م - دار التنوير - بيروت. 

- الأيديولوجية العربية المعاصرة - ط١- ۱۹۹٤‏ م المركز الثقافي العربي - الدار 
البيضاء - المغرب. 

- العرب والفكر التاريخي - ط5- 1948م - المركز الثقافي العربي الدار 
البيضاء - وط۳ - ١۱۹۸م‏ - دار الحقيقة - بيروت. 


قهرس المصادر والمراجم س سي ١٣ں‏ 

# عبد المجيد فتوح: ( دكتور ) 

- التاريخ السياسي والفكري للمذهب السني - ط - ۸١٤١ه/‏ مم - دار 
السلام - المنصورة. 

* عبد المجيد اللبان: 

الفلسفة والمجتمع الإسلامي - ط١-‏ ٠110م‏ - القاهرة. 

# عبد الهادي عبد الرحمن: ( دكتور ) 

- سلطة النص قراءات في توظيف النص الديني - ط ۲- ۱۹۹۸م - سينا للنشر - 
بيروتء لندن» القاهرة. 

# عبد الوهاب خلاف: 

- مصادر التشريع الإسلامي فيما لا نص فيه - ط ۱٤۰۲-٥۵‏ ه/ ۱۹۸۲م - دار 
السلام - الكويت. 

# عبد الوهاب المسيري: ( دكتور ) 

- دراسات معرفية في الحداثة الغربية - ط١-‏ 1471ه/ ١٠٠۲م‏ - مكتبة 
الشروق الدولية - القاهرة. 

- الحداثة وما بعد الحداثة - ط١-‏ 84154 ١ه‏ ١٠٠۲م‏ - دار الفكر المعاصر - 
دمشى - بيروت. 

# العز بن عيد السلام: عز الدين عبد العزيز السلمي (ت 176ه): 

- قواعد الأحكام في مصالح الأنام - تحقيق: طه عبد الرؤوف سعد - ط - 
۸ه/ 1978م - مكتبة الكليات الأزهرية - القاهرة. 

- شجرة المعارف والأحوال وصالح الأقوال والأعمال. تحقيق: إياد خالد 
الطباع - ط١-‏ 1941م - دار الفكر المعاصر بيروت» دمشق. 

# عل الفاسي: 

- النقد الذاتي - ط -١‏ 1507م - المطبعة العالمية - القاهرة. 


١ه‏ يي سس مس سح فهرس المصادر والمراجم 

علي أحمد سعيد ( أدونيس ): 

- الثابت والمتحول - ط٤‏ - 1545م - دار العودة - بيروت. 

# علي الإدريسي: ( دكتور) 

- الاتجاهات الكلامية في المغرب الإسلامي - ط١-‏ 0١٠٠م‏ - منشورات كلية 
الآداب بالرباط - المغرب. 

# علي جمعة محمد: ( دكتور ) 

- المصطلح الأصولي ومشكلة المفاهيم - ط١-‏ ۷١٤١ه/‏ ٦۱۹۹م‏ - المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي - القاهرة. 

- علم أصول الفقه وعلاقته بالفلسفة - /1411ه/ 1143م - المعهد العالمي 
للفكر الإسلامي - القاهرة. 

#* علي حرب: 

- نقد الحقيقة - ط١-‏ 1147م - المركز الثقافي العربي - الدار البيضاء. 

# علي حسب اللَّه: ( الأستاذ الشيخ ) 

- أصول التشريع الإسلامي - ط۷ - ۱۹4۷م - دار الفكر العربي - القاهرة. 

# علي سامي النشار: ( دكتور) 

مناهج البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم 
الإسلامي - ط۳- 1557م - دار المعارف - القاهرة. 

# عمر طوسون: 

- البعثات العلمية في عهد محمد علي ثم في عهد عباس الأول وسعيد - ط - 
اهم 1974م. 

# علي عبد الرازق ( ۱۸۷۷- 1937 م): 

- الإسلام وأصول الحكم - تقديم د. جابر عصفور - ۷١٠۲م‏ - الهيئة المصرية 
العامة للكتاب - القاهرة. 
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* علي عبد الواحد وافي: ( دكتور ) 

- الأسرة والمجتمع» دار نهضة مصر - القاهرة - د.ت. 

- المساواة في الإسلام؛ دار نهضة مصر - القاهرة - د. ت. 

# علي محمد علي الشريف» أسامة إبراهيم حافظ : 

- النصح والتبيين في تصحيح مفاهيم المحتسبین» ط۱- 477١ه/‏ ۲٠٠۲م‏ - 
مكتبة التراث الإسلامي - القاهرة. 

# غازي عبد الرحمن القصبي: ( دكتور ) 

- العولمة والهوية الوطنية - ط١- ۱٤٩٤۳‏ ه/ ۲٠٠۲م‏ - العبيكان - الرياض. 

* غوستاف لوبون: ( دكتور ) 

- حضارة العرب. ترجمة: عادل زعيتر - 974١م‏ - مكتبة الحلبي - القاهرة. 

# فادي إسماعيل: ( دكتور ) 

- الخطاب العربي المعاصر قراءة نقدية في مفاهيم النهضة والتقدم والحداثة - 
ط؟ - 841 1ه/ ۱۹۹۳م - المعهد العالمي تلفكر الإسلامي - القاهرة. 

* فرأانسيس فوكوياما: 

- نهاية التاريخ والإنسان الأخير. ترجمة: د. فؤاد شاهين» د.جميل قاسم رضا 
الشيبي» إشراف ومراجعة وتقديم: د. مطاع صفدي - ۱۹۹۳م - مركز الإنماء 
القومي - بيروت. 

- نهاية الإنسان عواقب الثورة البيوتكنولوجية. ترجمة: د. أحمد مستجير - ط - 
٠ ٠1‏ لام - الهيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة. 

# فردريك جيمسون: 

- ثقافات العولمة. ترجمة ليلى الجبالي - ط١-‏ ٤٠٠۲م‏ - المجلس الأعلى 
للثقافة- القاهرة. 

# قاسم أمين: ( 19108-1851م) 

- الأعمال الكاملة - دراسة وتحقيق: د. محمد عمارة - ط٣‏ - /ا8415١ه/‏ 
م - دار الشروق - القاهرة. 


0۳۸ سحب فهرس الصادر والراجم 

# القرطبي: شمس الدين أبو عبد الله محمد بن أبي بكر (ت ١۷٦ه)‏ 

- الجامع لأحكام القرآن. راجعه وضبطه وعلق عليه: د. محمد إبراهيم الحفناوي» 
وخرج أحاديثه: د. محمد حامد عثمان - 515-15 ١ه/‏ 1147م - دار الحديث - 
القاهرة. وطبعة أخرى: بتقديم: محبي الدين الميس» ومراجعة: محمد جميل - ط- 
1481م - دار الفكر - بيروت. 

# كارل ماركس» فردريك أنجلز: 

- حول الدين - ترجمة: حافظ يس - ط۳ - ۱۹۸۱م - دار الطليعة - بيروت. 

٭ ابن كثير: أبو الفداء إسماعيل (ت 4 /الاه ) 

- البداية والنهاية» دار الفكر العربي - القاهرة - د.ت. 

* كرم محمد زهدي» ناجح إبراهيم عبد اللّه» علي محمد علي الشريف» أسامة 
إبراهيم حافظ» حمدي عبد الرحمن عبد العظيم» فؤاد محمد الدواليبي» عاصم 
عبد الماجد محمد محمد عصام الدين دربالة: 

- نهر الذكريات المراجعات الفقهية للجماعة الإسلامية - ط١-‏ مكتبة التراث 
الإسلامي - 5714 ١ه/‏ 7١١١م‏ - القاهرة. 

- تفجيرات الرياض الأحكام والآثار - ۲٠٠۳ /ه١ 5714-١‏ م - مكتبة التراث 
الإسلامي - القاهرة. 

- إستراتيجية وتفجيرات القاعدة الأخطاء والأخطار - طا - ١٤١٤١ه/‏ 
٤٠م‏ - مكتبة التراث الإسلامي - القاهرة. 

# كريم جبر الحسن: 

- عملية النهوض الحضاري - ط١-‏ 1417١ه/‏ 1997م - دار الهادي - 
مروات” 

# كرين بريئتون: 

- تشكيل العقل الحديث - ترجمة: شوقي جلال ط - 5١٠٠م‏ - الهيئة المصرية 
العامة للكتاب. 
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# كمال الدين شبانة: ( دكتور ) 

- الإسلام فكرًا وحضارة - ط- /1٠4١ه‏ - أبها - السعودية. 

# كمال عبد اللطيف: ( دكتور ) 

- الفكر الفلسفي في المغرب» قراءات في أعمال العروى والجابري - ط- 
۴۳ لام - دار أفريقيا الشرق - الدار البيضاء - المغرب. 

# لؤي صافي: ( دكتور ) 

- العقل والتجديد. ضمن أبحاث: قضايا التنوير والنهضة في الفكر العربي 
المعاصر - ط١-‏ 1544م - مركز دراسات الوحدة العربية - بيروت. 

# لو ثروب ستودار الأمريكي: 

- حاضر العالم الإسلامي. ترجمة: عجاج نويهض وفيه فصول وتعليقات 
وحواش مستفيضة عن دقائق أحوال الأمم الإسلامية وتطورهاء بقلم أمير البيان 
والمجاهد الكبير الأمير شكيب أرسلان - ط۲- 1151ه/ ۱۹۳۳م - دار الفكر 
العربي - دمشق. 

# لويس غارديه: (دكتور) 

- أثر الإسلام في العقلية العربية. ترجمة: د.خلیل أحمد خليل - ط١‏ - ۱۹۹۲م - دار 
الفكر اللبناني - بيروت. 

- الإسلام الأمس واليوم ( بالاشتراك مع د. محمد أركون ) ط١-‏ 1۹۸۳م - دار 
التنوير - بيروت. 

# مازن صلاح حامد مطبقاني: 

- جمعية العلماء الجزائريين ودورها في الحركة الوطنية - ط١-‏ ۱۹۹۸م - دار 
القلم - دمشق. 

# مالك بن بني ( ت ۱۹۷۳ م): 

- مشكلة الثقافة» ترجمة: د. عبد الصبور شاهين - ط٤-‏ ٤۱۹۸م‏ - دار الفكر - 
دسق 

- شروط النهضة - ط -/15471ه/ 5١10م‏ - دار الفكر - بيروت» دمشى. 


وإ جص فهرس المصادر والمراجع 

# محمد أبو زهرة: ( الأستاذ الشيخ ) 

- المعجزة الكبرى القرآن الكريم - ط - ۸١٤٠ه/‏ 1974- دار الفكر العربي - 
القاهرة. 

- العلاقات الدولية في الإسلام - 1416١ه/‏ ١۱۹۹م‏ - دار الفكر العربي - 
القاهرة. 

- المجتمع الإنساني في ظل الإسلام - دار الفكر العربي. القاهرة - د. ت. 

* محمد أركون: ( دكتور ) 

- العلمنة والدين» ترجمة هاشم صالح - ط١-‏ ۱۹۹۳م - دار الطليعة - 
بیروت. 

- الفكر الإسلامي قراءة علمية - ترجمة: هاشم صالح - ط- ١۱۹۹م‏ - المركز 
الثقافي العربي - الدار البيضاء - المغرب. 

- القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني. ترجمة: هاشم 
صالح - ط١-‏ ١١١1م‏ - دار الطليعة - بيروت. 

- مفهوم الشخص في التراث الإسلامي. ترجمة: هاشم صالح ضمن أبحاث: 
حقوق الإنسان في الفكر العربي - دراسات في النصوص - تحرير: سلمي الخضراء 
الجيوسي - ط١-‏ ۲٠٠۲م‏ - مركز دراسات الوحدة العربية - بيروت. 

# محمد البهي: ( دكتور ) 

- الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي - ط-1775ه/ ۱۹0۷م - 
القاهرة. 

- الفكر الإسلامي والمجتمع المعاصر مشكلات الحكم والتوجيه - ط؟ - 
۲ م - دار الكتاب اللبناني - بيروت. 

* محمد حافظ دياب: ( دكتور ) 

- الإسلاميون المستقلون - ط - ١٠٠۲م‏ - الهيئة المصرية العامة للكتاب - 
القاهرة. 


فهرس المصادر والزاج س 1ؤوه 

# محمد حميد الله الحيدر آبادي: 

- مجموعة الوثائق السياسية في العهد النبوي والخلافة الراشدة ( جمع وترتيب 
وتحقيق ) - 1451م - مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر - القاهرة. 

# محمد الخضري: ( الأستاذ الشيخ ) 

- أصول التشريع الإسلامي - دار الحديث - القاهرة د. ت. 

- أصول الفقه. تحقيق: خيري سعيد - ط - ١١٤٠ه/‏ ١٠٠۲م‏ - المكتبة 
التوقيقية - القاهرة. 

# محمد خليفة حسن: ( دكتور ) 

- البعد الديني للصراع العربي الإسرائيلي - ط ١944‏ - مركز الدراسات الشرقية - 
جامعة القاهرة. 

- الشخصية الإسرائيلية دراسة في توجهات المجتمع الإسرائيلي نحو السلام - 
مركز الدراسات الشرقية جامعة القأهرة - د.ت. 

+ محمد الخير عبد القادر: ( دكتور) 

- نشأة الحركة الإسلامية الحديثة في السودان 1987-1915 م) ط -21519 
6م - الدار السودانية - الخرطوم. 

* محمد الدسوقي: ( دكتور ) 

- التجديد في الفقه الإسلامي (القسم الأول) ط-577١ه/‏ ١١٠5م-‏ المجلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية.- سلسلة قضايا إسلامية - عدد ۷۷ - القاهرة. 

# محمد رشيد رضا: ( الأستاذ الشيخ ) 

- المتار والأزهر - مطبعة المنار - القاهرة - د.ث. 

- الوحي المحمدي - ١١٤٠ه/‏ 6١٠٠م‏ - المجلس الأعلى للشؤون 
الإسلامية - القاهرة. 

# محمد السيد الجليند: ( دكتور ) 

- أثر دار العلوم في النهضة المعاصرة - ضمن أبحاث: الإسلام ومشروعات 
النهضة الحديثة ( انظر مراجع المؤتمرات ). 


٣و‏ سي سس فهرس المصادر والمراجع 

- منهج السلف بين العقل والتقليد - دار قباء - ط - ۱۹۹۹م - القاهرة. 

- تأملات حول منهج القرآن في تأسيس اليقين - ط - ٩۱۹۹م‏ - دار قباء - 
القاهرة. 

- تيارات فكرية معاصرة - ط - 1419١ه/‏ 1۹۹۸م - دار الثقافة العربية - 
القاهرة. 

- من قضايا التصوف في ضوء الكتاب والسنة - ١51١ه/‏ ١۹۹م‏ - مكتبة 
الزهراء - القاهرة. 

- الإمام ابن تيمية ومنهجه في قضية التأويل - 1797 ه/ ۱۹۷۳ م - الهيئة العامة 
لشؤون المطابع الأميرية - القاهرة. 

* محمد سليم العوا: ( دكتور ) 

- أزمة المؤسسة الدينية - ط۲- 7٠٠١ ١٤۲٤‏ - دار الشروق - القاهرة. 

- في النظام السياسي للدولة الإسلامية - ط؟- /ا151١ه/‏ 5١10م‏ - دار 
الشروق - القاهرة. 

* محمد سييلا: ( دكتور ) 

- الحداثة وما بعد الحداثة - ط - ٠٠٠1م‏ - الدار البيضاء - المغرب. 

# محمد سعيد رمضان البوطي: ( دكتور ) 

- منهج الحضارة الإنسانية في القرآن الكريم - ط- 1174ه/ ۳٠٠۲م‏ - دار 
الفكر المعاصر - بيروتء لبنان. 

- السلفية مرحلة زمنية مباركة لا مذهب إسلامي - ط -477١اه/‏ ۵٠٠۲م‏ - 
دار الفكر - دمشق. 

- ضوابط المصلحة في الشريعة الإسلامية - ط٤-‏ 14157اه/ ١٠٠۲م‏ - دار 
الفكر - دمشق. 

تلا محمد سعيد العشماوي: 


- مقاصد الشريعة - ط٤‏ - مدبولي الصغير - القاهرة - 5١5‏ اه/ ۱۹۹٩‏ م. 
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- الإسلام السياسي - ط - 1985م - القاهرة. 

- معالم الإسلام - ط - 1989م - القاهرة. 

- الخلافة الإسلامية - ط - -۱۹۹١‏ القاهرة. 

* محمد ضياء الدين الريس: ( دكتور ) 

- الإسلام والخلافة في العصر الحديث ونقد كتاب الإسلام وأصول الحكم - 
ط - ۱۹۷۲م - دار التراث - القاهرة. 

- النظريات السياسية الإسلامية - طه - ۹٦۱۹م‏ - دار المعارف - القاهرة. 

# محمد عبده: ( الأستاذ الإمام ) 

- الأعمال الكاملة - تحقيق: د. محمد عمارة - ط١14154-1١اه/‏ ۱۹۹۳م - دار 
الشروق - القاهرة. 

* محمد عبد اللّه دراز: ( دكتور ) 

- دستور الأخلاق فى القرآن دراسة مقارنة للأخلاق النظرية فى القرآن. تعريب 
و AE‏ شاه مراحم EVE SNS‏ 
مؤسسة الرسالة - القاهرة. 

- دراسات إسلامية في العلاقات الدولية - تحقيق الشيخ: أحمد مصطفى فضيلة. 
تقديم: د. عبد العظيم المطعني- طه - 8454١ه/‏ 1١٠٠م‏ - دار القلم - القاهرة. 

- النبأ العظيم نظرات جديدة في القرآن. تحقيق الشيخ: أحمد مصطفى فضيلة. 
تقديم: د. عبد العظيم المطعني - ط٩‏ -477١ه/‏ 6١٠1م‏ - دار القلم - القاهرة» 
الكويت. 

- الدين بحوث ممهدة لتاريخ الأديان - تقديم: الشيخ: أحمد مصطفى فضيلة - 
۷ ه/ 5١٠1م-‏ دار القلم - القاهرة. 

- نظرات في القرآن - ط١-‏ /ا/ا"1١‏ ه/ ۸٥۱۹م‏ - دار الجهاد - القاهرة. 

# محمد عبد اللّه الشرقاوي: ( دكتور ) 

- الصوفية والعقل - ط١-١51١ه/‏ 1145م - دار الجيل - بيروت. 
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- دراسات فى الملل والنحل ( أصول المسيحية الهلينية ) ط١-‏ 5١4١ه/‏ 
م - القاهرة. 

# محمد عبد الله العربي: ( دكتور ) 

- ديمقراطية القومية العربية بين الديمقراطية الشيوعية والديمقراطية الرأسمالية - 
ط؟- ١195م‏ - وزارة الثقافة مطبعة لجنة البيان العربي - القاهرة. 

# محمد عبد الله عنان: ( دكتور ) 

- المذاهب الاجتماعية الحديثة وعناصرها السياسية والاقتصادية والدستورية - 
طا - 1556م - القاهرة. 

# محمد الغزالي: ( الأستاذ الشيخ ) 

- سر تأخر العرب والمسلمين - ط- ۱٤۰۷‏ ه/ 1984م - دار الريان للتراث - 
القاهرة. 


- الإسلام المفترى عليه بين الشيوعيين والرأسماليين - دار الريان - القاهرة. 


د. ا 

- الإسلام والمناهج الاشتراكية - دار الريان - القاهرة - د. ت. 

- الإسلام والأوضاع الاقتصادية - ط۸ - 5910١ه/‏ ۱۹۸۷م - دار الريان - 
القاهرة. 

- الإسلام في مواجهة الزحف الأحمر - ط ۱٤۰۷-۹‏ ه/ ۱۹۸۷ م- دار الريان - 
القاهرة. 

# محمد كرد على: 


- الإسلام والحضارة العربية - 1975م - دار الكتب المصرية - القاهرة. 
# محمد كمال جعفر: ( دكتور ) 

- في الدين المقارن - ط - ١191م‏ - دار الكتب الجامعية - القاهرة. 

- تأملات في الفكر الإسلامي - ٠98١م‏ - مكتية دار العلوم - القاهرة. 
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* محمد مصطفى حلمي: ( دكتور ) 

- الحياة الروحية في الإسلام - ط۲ - ٤۱۹۸م‏ - الهيئة المصرية للكتاب - 
القأهرة. 

# محمد هيشور: ( دكتور ) 

- سنن القرآن في قيام الحضارات وسقوطها - تقديم د. علي جمعة محمد - 
ط١-/1419ه/‏ ١۱۹۹م‏ - المعهد العالمي للفكر الإسلامي - القاهرة. 

# محمود إسماعيل: ( دكتور ) 

- سوسيولوجيا الفكر الإسلامي - ط۳ - ۸١٤١ه/‏ 1۹۸۸م - مدبولي - 
القاهرة. 

# محمود حمدي زقزوق: ( دكتور) 

- هموم الأمة الإسلامية - ١١٠١م‏ - الهيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة. 

- الاستشراق والخلفية الفكرية للصراع الحضاري - 1٠54-5‏ اه/ ۱۹۸۹م - 
دار المنار - القاهرة. 

# محمود شاكر: 

- رسالة في الطريق إلى ثقانيا - ٤١۳‏ ١ه/‏ 5م - مؤسسة الرسالة - 
بيروت. 

- جمهرة مقالات الشيخ محمود شاكرء جمعها وقدم لها: د. عادل سليمان 
جمال - ط١-‏ ۴٠٠۲م‏ - مكتبة الخانجي - القاهرة. 

- أباطيل وأسمار - ط۲- 1917م - دار المعارف - القاهرة. 

# محمود شلبي: 

- اشتراكية محمد - 937١م‏ - القاهرة. 

- اشتراكية أبو بكر - ۳٦۱۹م‏ - القاهرة. 

- اشتراكية عمر - 956١م‏ - القأهرة. 

- اشتراكية علي -1937١م‏ - القاهرة. 
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* محمود شوقي الفنجري: ( دكتور ) 

- المذهب الاقتصادي في الإسلام - ط - ١۱۹۸م‏ - الهيئة المصرية العام 
للكتاب - القاهرة. 

- ذاتية السياسية الاقتصادية وأهمية الاقتصاد الإسلامى - ط؟- ۲۸٤١ه/‏ 
۷ م - المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية - القاهرة. ٠‏ 

- التعريف بالاقتصاد الإسلامي ٠٤٠١‏ ه/ 1184م - المجلس الأعلى للشؤون 
الإسلامية - القاهرة. 

# محمود قاسم: ( دكتور ) 

- الإمام عبد الحميد بن باديس الزعيم الروحي لحرب التحرير الجزائرية - ط۲ - 
8م - دار المعارف - القاهرة. 

- دراسات في الفلسفة الإسلامية - ط"- ٠191م‏ - دار المعارف - القاهرة. 

- الإسلام بين أمسه وغده - ط - 988١م‏ - الأنجلو المصرية - القاهرة. 

- جمال الدين الأفغاني حياته وفلسفته - الأنجلو المصرية - القاهرة - د.ت. 

- نظرية المعرفة عند ابن رشد وتأويلها لدى توماس الأكويني 1979- الأنجلو 
المصرية - القاهرة. 

- مناهجج الأدلة في عقائد الملة مع مقدمة في نقد علم الكلام ومدارسه 1974م - 
الأنجلو المصرية - القاهرة. 

* مجدي رياض: 

- رحلة في عالم الدكتور محمد عمارة - ط١-‏ 1۹۸۹م - مؤسسة دار الكتاب 
الحديث - بيروت. 

# مجدي عاشور: ( دكتور ) 

- مدخل إلى دراسة الستن الإلهية في القرآن الكريم - ط۱- ۱٤۲١‏ ه/ ٤٠٠۲م‏ - 
المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية - القاهرة. 
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# محيي الدين اللاذقاني: 

- آباء الحداثة العربية مدخل إلى عوالم الجاحظ والحلاج والتوحيدي -5١٠1م-‏ 
الهيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة. 

# مخلص السبتي: 

- السلفية الوهابية بالمغرب - ۱۹۹۳م - منشورات المجلة المغربية لعلم 
الاجتماع السياسي - المغرب. 

* مصطفى أحمد حلمي: ( دكتور ) 

- الأسرار الخفية وراء إلغاء الخلافة العثمانية» دراسة حول كتاب: النكير على 
منكري النعمة من الدين والخلافة والنعمة. للشيخ: مصطفى صبري - 8٠5١ه/‏ 
5مم - دار الدعوة - الإسكندرية. 

- قواعد المنهج السلفي في الفكر الإسلامي - ط۲- ۱٤۱۳‏ ه/ ۱۹۹۲م - دار 
الدعوة - الإسكندرية. 

- مناهج البحث في العلوم الإنسانية بين علماء الإسلام وفلاسفة الغرب 
۲ ه/ ١1۹۹م‏ - دار الدعوة - الإسكندرية. 

- الإسلام والمذاهب الفلسفية - ط١-‏ 5٠5١اه‏ 1186م - دار الدعوة - 
الإسكندرية. 

# مصطفى السباعي: 

- اشتراكية الإسلام - ط۲- ٠115م‏ - دمشق. 

:# مصطفى سويف: ( دكتور ) 

- الأسس النفسية للإبداع الفني في الشعر خاصة - دار المعارف - القاهرة - 
ذ. ت. 
#مصطفى صادق الرافعي: 
- إعجاز القرآن - ط١-‏ 1۹۷۲م - دار المنار - القاهرة. 


# موريس بوكاي: ( دكتور) 
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- القرآن الكريم والتوراة والإنجيل والعلم دراسة الكتب المقدسة في ضوء 
المعارف الحديثة - ۹۹۷۹م - دار المعارف - القاهرة. 

# منير شفيق: ( دكتور ) 

- الإسلام في معركة الحضارة - 404 ١ه/‏ 1949م - دار القلم - الكويت. 

- الفكر الإسلامي المعاصر والتحديات - ط۲- 417١اهار‏ 1997م - دار 
القنم - القاهرة؛ الكويت. 

+ ميشال فوكو: 

حفريات المعرفة - ترجمة سالم يفوت - ط؟- ۱۹۸۷م - المركز الثقافي 
العربي - الدار البيضاء. 

# ناجح إبراهيم عبد اللّه: 

- هداية الخلائق بين الغايات والوسائل - ط -54177١ه/‏ ۵٠٠۲م‏ - العبيكان 
الرياض» القاهرة. 

- تجديد الخطاب الديني - ط"1- ١١٤٠ه/‏ 6م - العبيكان - الرياض» 
القاهرة. 

- فتوى التتار لشيخ الإسلام ابن تيمية « دراسة وتحليل » - ط7- 417١ه/‏ 
6م - العبيكان - الرياض» القاهرة. 

- دعوة للتصالح مع المجتمع - ط5757-5١ه/‏ 0٠٠1م‏ - العبيكان - الرياض» 
القاهرة. 

- حتمية المواجهة وفقه النتائج - ط- 1477ه/ ١٠٠۲م‏ - العبيكان - 
الرياض» القاهرة. 

- نظرات في حقيقة الاستعلاء بالإيمان - ط7- 477 ١1ه/‏ 6١٠١م‏ - العبيكان - 
الرياض» القاهرة. 

* نازلي معوض أحمد: ( دكتور ) 

- التعريب والقومية العربية في المغرب العربي - ط ۱- ٩۱۹۸م‏ - مركز دراسات 
الوحدة العربية - بيروت. 


فهرس المصادر والراجم سس ب يسح 4 5 8 

# نبيل سليمان: 

- الماركسية والتراث العربي الإسلامي - ط١-‏ ۱۹۸۸م - دار الحوار - 
سورية. 

# نبيل السمالوطي: ( دكتور ) 

- التنمية ومجتمع المعلومات في العالم العربي - ط - 576١ه/‏ ٤٠٠۲م‏ - 
المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية - القاهرة. 

# النسفي: أبو البركات عبد الله بن أحمد ( ت ١٠لاه)‏ 

- مدارك التنزيل وحقائق التأويل - تحقيق: زكريا عميرات - ط١-‏ ١٠٤٠ه/‏ 
١6‏ - بیروت. 

# نصر حامد أبو زيد: ( دكتور ) 

- مفهوم النص - ط- 997١م‏ - الهيئة المصرية العامة للكتاب - القاهرة. 

- نقد الخطاب الديني - ط۳ - 1145م - مدبولي - القاهرة. 

- الاتجاه العقلي في التفسير - ط- 1145م - المركز الثقافي العربي - الدار 
البيضاء. 

- إشكاليات القراءة وآليات التأويل - ط٤‏ - ١۱۹۹م‏ - المركز الثقافي العربي - 
الدار البيضاء. 

* نصر محمد عارف: ( دكتور ) 

- الحضارة» الثقافية» المدنية. دراسة لسيرة المصطلح ودلالة المفهوم - 
٤١‏ ه/ 1944م - المعهد العالمي للفكر الإسلامي - القاهرة. 

# نعوم تشومسكي: ( دكتور ) 

- الدول المارقة. ترجمة: محمد علي عيسى - ط١-‏ ۳٠٠۲م‏ - دار الكتاب 
العربي - دمشق. 

- طموحات امبريالية. ترجمة: عمر الأيوبي - 7١١1م‏ - دار الكتاب العربي - 


بیروت. 
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# نعيم الحمصي: ( دكتور ) 

- فكرة إعجاز القرآن الكريم من البعثة النبوية حتى العصر الحاضر - ط۲ - 
٠‏ ه/ 1480م - مؤسسة الرسالة - بيروت. 

# هالة مصطفى: ( دكتور ) 

- العنف السياسي في مصر من حركة الإصلاح إلى جماعات العنف - ۱۹۹۲م - 
مركز الدراسات السياسية والإستراتيجية بمؤسسة جريدة الأهرام - القاهرة. 

# هي وسلفرمان: 

- نصيات بين الهرمنيوطيقا والتفكيكية - ترجمة: حسن ناظم» علي حاكم صالح - 
ط١-‏ ۲٠٠۲م‏ - المركز الثقافي العربي - الدار البيضاء. 

# ول ديورانت: 

- قصة الحضارة» ترجمة: د. زكي نجيب محمود» د. محمد بدران - الإدارة 
الثقافية - جامعة الدول العربية القاهرة - د.ت. 

# وهبة الزحيلى: ( دكتور) 

- تجديد الفقه الإسلامي - ط١-5477١ه/‏ ۲٠٠۲م‏ - دار الفكر - دمشق. 

- أصول الفقه الإسلامي - ط۲- ٠٤۲۲‏ ه/ 4١٠1م‏ - دار الفكر - دمشق. 

# يوسف الحسن: ( دكتور ) 

- البعد الديني في السياسة الأمريكية تجاه الصراع العربي دراسة في الحركة 
المسيحية الأصولية الأمريكية - ط” - ۲٠٠۲م‏ - مركز دراسات الوحدة العربية - 
بيروتثت 

* يوسف القرضاوي: ( دكتور ) 

- كيف نتعامل مع القرآن العظيم؟ - الدوحة'- مركز دراسات بحوث السيرة 
والسنة -/1951م. 

- العقل والعلم في القرآن الكريم - ط١-‏ 5١41١ه/‏ 191437- مكتبة وهبة - 
القاهرة. 
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- خطابنا الإسلامي في عصر العولمة - ط١-‏ ٤١٤٠ه/‏ ٤٠٠۲م‏ - دار 
الشروق - القاهرة. 

- دراسة فى فقه مقاصد الشريعة بين المقاصد الكلية والنصوص الجزئية - ط١-‏ 
هم حامر E‏ 

- من فقه الدولة في الإسلام مكانتهاء معالمهاء موقفها من التعددية والمرأة وغير 
المسلمين - ط" - ۲۲٤٠ه/‏ ١١٠1م‏ - دار الشروق - القاهرة. 

- الاجتهاد في الشريعة الإسلامية مع نظرات تحليلية في الاجتهاد المعاصر - 
ط۳ - ١47١ه/‏ ۱۹۹۹م - دار القلم - الكويت» القاهرة. 
خامسا: المعاجم: 

* معجم ألفاظ القرآن الكريم: 

- مجمع اللغة العربية: تصدير: د. إبراهيم بيومي مدكور - ط۲ - ۹١٤١ه/‏ 
۸م - القاهرة ( مجلدان ). 

* معجم مصطلحات أصول الفقه: 

- مجمع اللغة العربية: إعداد: د. شوقي ضيف» د. حسن الشافعي» د. علي جمعة 
محمد وآخرون -(1474اه/ ۳٠٠۲م)‏ - القاهرة. 

:# معجم لسان العرب: 

- ابن منظور: أبو الفضل جمال الدين محمد بن مكرمء تحقيق: عبد اللّه علي 
الكبيرء محمد أحمد حسب اللّهء هاشم محمد الشاذلي - دار المعارف - القاهرة - 
د.ت. ( ستة مجلدات ). 

* المعجم الوسيط: 

- مجمع اللخة العربية: تصدير: د.إبراهيم بيومي مدكور وإخراج: أحمد حسن 
الزيات» إبراهيم مصطفى» حامد عبد القادر» محمد علي النجار - ط ؟ -1747اه/ 
مم .( جزآن في مجلد ) القاهرة. 

* المعجم الفلسفي: 

- مجمع اللغة العربية - اضطلع بأعبائه: د. إبراهيم مدكور» د. محمود قاسم» 
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د. محمد يوسف موسی» وآخرون - ط - ۱٤۰۳‏ ه/ ۱۹۸۳م - الهيئة العامة لشؤون 
المطابع الأميرية - القاهرة. ( مجلد واحد). 

# معجم المصطلحات الفلسفية باللغة العربية والإنجليزية والفرنسية: 

- عمل: د. أبو العلا عفیفی» د. زكى نجيب محمود. د. محمد ثابت الفندي - 
E‏ ميحد كلق لرعارة القت لذت > القاعر 5ل pa‏ 

# المعجم الفلسفي: 

-د. جميل صليبا - ط١-‏ ( ۱۹۷۲م ) - بيروت ( مجلدان ). 

# المعجم الفلسفي: 

- د. مراد وهبة - ( 91/١‏ ١م‏ ) - القاهرة. 

# معجم الماركسية النقدي: 

- أندريه» وفرنسيس دو ميشتال: ترجمة: محمود بن جماعة وآخرون - ط١-‏ 
(۳٠٠۲م‏ ) - دار القارابي - بيروت. ( مجلد واحد). 

* معجم مصطلحات عصر العولمة: 

- إسماعيل عبد الفتاح عبد الكافي - ط ١‏ -( 5786 ١ه/‏ 5 ١٠٠م)‏ - الدار الثقافية 
للنشر - القاهرة. 
سادسا: المؤتمرات والحوليات والمجلات: 

# الفكر الفلسفي بالمغرب المعاصر: 

أعمال تدوة:الفكر الفلسفى بالمغرب المعاصر - كلية الآداب - جامعة محمد 
الغايتن 1683م )+ الزياط وقد اتناك من خلالها على يحيت: 

- د. محمد الوزاد: 

معالم الحضور المشرقي السلفي في الممارسة الفلسفية بالمغرب الحديث. 

# نحو مشروع حضاري لنهضة العالم الإسلامي: 

تقديم: د. محمود حمدي زقزوق -(١11١اه/‏ سد - مؤتمر المجلس 
الأعلى للشؤون الإسلامية - القاهرة. 
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بحثك: د. على جمعة محمد: 


العحضارة الإسلامية والحضارات الأخرى تكامل لا تنافر. 


# مائة عام على تحرير المرأة: 
تقديم د. جابر عصفور - ( 1494م ) - مؤتمر المجلس الأعلى للثقافة - 
القاهرة. 


وقد رجعت من خلاله إلى الأبحاث الآتية: 

- د. محمد حافظ دياب: 

الحجاب والهوية. 

- د. طيب تيزيني: 

مشروع قاسم أمين لتحرير المرأة. 

- فريدة النقاش: 

حقوق المرأة بين الفقهي والمدني. 

# نحو مشروع حضاري نهضوي عربي: 

تقديم د. عبد الإله بلقريز - أبحاث ومناقشات المؤتمر الدولي الذي انعقد بمدينة 
الدار البيضاء بالمغرب - ط١-‏ ( ٠١٠۲م‏ ) - مركز دراسات الوحدة العربية - 
بيروات 

وقد رجعت من خلاله إلى: 

- د. محمد عابد الجابري: 

التجدد الحضاري من منظور المشروع الحضاري. 

- د. أحمد صدقي الدجاني: 

تعريف المشروع الحضاري وتجاربه. 

- د. عبد الإله بلقرير» عصام نعمان: 

نظام الأولويات لأهداف المشروع الحضاري. 


إ ەه سح فهرس المصادر والمراجع 

# الإسلام ومشروعات النهضة الحديثة: 

تقديم د. عبد المقصود عبد الغني. أبحاث المؤتمر الدولي السادس للفلسفة 
الإسلامية كلية دار العلوم - ( 4177 ١ه/‏ ١١٠٠م‏ ) - جامعة القاهرة. 

* حاضر العالم الإسلامي أسباب التخلف وعوامل النهوض: 

تقديم: د. محمد السيد الجليند. المؤتمر الدولي الثامن للفلسفة الإسلامية - كلية 
دار العلوم - ٤‏ ١٤٠ه/‏ 7١٠٠م‏ - جامعة القاهرة. 

وقد رجعت من خلاله إلى بحث: 

- د. عبد الحميد مدكور: 

العلم عند العرب بين ماض وحاضر. 

# مشكلات العالم الإسلامي وعلاجها في ظل العولمة الأبعاد الثقافية 
والاجتماعية: 

تقديم: د. محمود حمدي زقزوق - مؤتمر 1474 1ه/ 19٠1م‏ - المجلس الأعلى 
للشؤون الإسلامية - القاهرة. 

بحث: د. محمد عمارة: 

العقل والعقلانية في الإسلام. 

# حولية كلية الشريعة والدراسات الإسلامية: 

تقديم: د. محمد عبد الستار نضَّار - 541١ه/‏ 1997م - جامعة قطر - كلية 
الشريعة والدراسات الإسلامية العدد العاشر» وقد رجعت من خلالها إلى الأبحاث 
الآتية: 

- د. أحمد عبد الحميد الشاعر: 

المعرفة في التصور الإسلامي الدوافع الذاتية والخارجية. 

- د. محمد عبد الستار نصار: 

كيف نوجه العلوم نحو الإسلام الإطار والهدف. 

- د. يوسف القرضاوي: 


فهرس المصادر والمراجم ب تت بي بي سس سيبح ووة 

حواز حول العلاقة بين النض والاجتهاد: 

* الكاتب: ( مجلة ) 

- عدد مايو - ١٦۱۹م‏ - القاهرة: - يحث: أحمد عباس صالح: التفاصيل 
الكاملة للمحادثات الرسمية بين الاتحاد الاشتراكي العربي والوفد العراقي والوفد 
الجزائري. 

# مجلة اليحوث الإسلامية: 

رئيس التحرير: محمد بن سعد الشويعر - مجلة دورية تصدر عن الرئاسة العامة 
لاذاوات:البصوت اة وال قاد والذغوة والارشاة الريافن < الحدد السبادين 
والعشرون - صفر ١51١ه.‏ 

وقد رجعت من خلالها إلى بحث: 

- د. فوزان عبد اللّه الفوزان: 

نظرات وتعقيبات على ما في كتاب السلفية لمحمد سعيد رمضان من الهفوات. 

# دراسات عربية إسلامية: ( مجلة ) 

يشرف على إصدارها د. حامد طاهر - عدد -١17‏ ۱۹۹۳م - القاهرة. 

وقد رجعت من خلالها إلى بحث: 

- د. عمار طالبي: 

- المنهج العلمي في الحضارة الإسلامية. 

# مجلة المسلم المعاصر: ( مجلة ) 

رئيس التحرير: د. جمال الدين عطية - عدد ( ٠٠١‏ ) السنة التاسعة والعشرون 
المحرم 51ه/ مارس ١٠٠۲م‏ - القاهرة - وقد اعتمدت من خلالها على 


. 


جج . 
- د. حسن الشافعى: 
حركة التأويل النسوي للقرآن والدين وخطرها على البيان العربي وترائه. 


مه : س 

# المنار الجديد: ( مجلة ) 

إشراف: جمال سلطان - مجلة فصلية - عدد ٠١‏ - العدد الصيفى - رجب 
۷ه - يوليو ٠٠٠۲م‏ - الناشر: دار المنار الجديد للنشر والتوزيع - القاهرة» 
وقد رجعت من خلالها إلى ببحث: 

- حسام تمام: 

بين التوحيد والإصلاح والعدالة والتنمية» الإسلاميون المغاربة تقاطعات الدعوى 
والسياسي. 
سابعا: المراجع الإنجليزية: 

- Haim Breseeth: The Gulfwar and The New World Order zed book 
Hd - 1991. 

- Haim Brcshee th. And Nira yuval- Davis: the Gulf War And ihe 
New World order - London - 1991. 

- Myron S.kau Fmonn: The Coming Destruction of Isracl - print - 
New Amenicon library - USA - 1970. 

-R.B. Serjeant: The Islamic City: Selected papers from the colloquium 
held at the Middle East Centre, Faculty of Oriental Sludies, Cambridge, 
United Kingdom, from rg to 23 July 1976 - Unesco. 

- Richard Bell: Introduction To The Quran - London 1953. 


- Richard H. Curtiss: A change image: American Perceptions of the 


Arab - Israel Dis Pute - First print - U.S.A - 1981. 


¥ 


بامهه 


- د. محمد علي أبو هندي. 

- مصري من مواليد قرية عرب الجهمة» مركز القوصية» محافظة أسيوط. في 
(ه/ ۷/ 1137م ). 

- تخرج في كلية دار العلوم جامعة القاهرة عام ( 1945م )» وحصل منها على 
الليسانس في اللغة العربية والعلوم الإسلامية. 

- والتحق بالدراسات العليا في قسم الفلسفة الإسلامية وحصل على الماجستير 
عن موضوع « الفلسفة التربوية بين متكلمي أهل السنة وعلماء الحديث في القرن 
السابع الهجري » بتقدير ممتاز عام ( ١١١5م‏ ). 

- وحصل على الدكتوراه من نفس الكلية والقسم عن موضوع ١‏ مشروع النهضة 
بين الدكتور محمد عمارة والدكتور محمد عايد الجابري - دراسة تحليلية نقدية ١‏ 
بمرتبة الشرف الأولى عام (۸٠۲۰م).‏ 

- وهو الآن مدرس للمواد الشرعية بالأزهر الشريف. 
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( من أجل تواصل بئاء بين الناشر والقارئ ) 


س ھا ل لال ل لس لس ها سس سس لس سس سس سس ل سس ل ا ل سس ا ا ت ا ا ا ا ا ا ن ت ا ت ا ت ت ی ت سس سس سس سس سس اس 


عزيري القارئ الكريم 2 0 اللّه وبركاته : 
نشكر لك اقتناءك كتابنا 3 : ١‏ مشروع النهضة بين الإسلام والعلمانية » ورغية منا 
في تواصلٍ لام اللي ؛ 0 فيسعدنا أن 


# نيعا 565 دورد في تو توجيه دفة ة التشر ب باستيفاتك للبيانات التالية : 


الاسم AS ALE esle e E‏ ب 
المؤهل الا ا ....... السن : ..................... الدولة : A‏ 
المدينة : 7 ب 101 


هاتف : کک 7 7 1 1 1 3 | | و 3 : e-mail‏ 


ا 
0 أثناء زيارة المكتبة 0 ترشيح من صديق 1]مقرر 0 إعلان 0 معرض 
- من أين اشتريت الكتاب ؟ 


اف اة أو ارقي 2 ووو الفهة ا -- 
- ما رأيك فى الكتاب ؟ 

م متاز ا جید ه عادي ( لطمًا وضح لِمَ) o‏ 
- ما رأيك في إخراج الكتاب ؟ 

6 عادي 0 جيد 0١‏ متميز ( لطفا وضح لم ) 5 
- ما رأيك في سعر الكتاب ؟ 6 رخيص © معقول 0 مرتفع 

( لطمًا اذكر سعر الشراء ) ......................... العملة . ETRE‏ 


عزيزي انطلاقًا من أن ملاحظاتك واقتراحاتك سبيلنا للتطوير وباعتبارك من 
فنحن نرحب بملاحظاتك النافعة . . . فلا 3 تتوانَ وون ما جول في خاطرك : 


دعوة تود ES NESE‏ مرو ا 
والكتب المترجمة عن العربية للغات العالمية - الرئيسة منها خاصة - وكذلك كتب الأطفال . 
عزيزي القارئ أعد إلينا هذا الحوار المكتوب على 92مع.سهادكاه-كهل© email:info‏ 


أو ص. ب ١1١‏ الغورية - القاهرة - جمهورية مصر العربية 
لتراسلك ونزودك ببيان الحديد من إصداراتنا 


عزيزي القارئ الكريم : 

نشكرك على اقتنائك كتابنا هذا » الذي بذلنا فيه جهدا نحسبه ممتارًا » كي 
نخرجه على الصورة التي نرضاها لكتبنا » فدائمًا نحاول جهدنا في إخراج كتبنا 
بنهج دقيق متقن » وفي مراجعة الكتاب مراجعة دقيقة على ثلاث مراجعات قبل 
دفعه للطباعة » ويشاء العلي القدير الكامل أن يثبت للإنسان عجزه وضعقه أمام 
قدرته مهما أوتي الإنسان من العلم والخبرة والدقة تصديمًا لقوله تعالى : 


2 رمه i‏ لر سر سے سے 
HETE)‏ ن يحقف عنكم وَخَلِقَ لاضن صَعِيِفًا © ( النساء : ۲۸ ) 


فأخى العزيز إن ظهر لك خطأً طباعى أثناء قراءتك للكتاب فلا تتوان 
في أن تسجله في هذا النموذج وترسله لنا فنتداركه في الطبعات اللاحقة ؛ 
ومهذا تكون قد شاركت معنا بجهد مشكور يتضافر مع جهدنا جميعًا في 
سيرنا نحو الأفضل . 


شاكرين لكم حسن تعاونكم لاه 


( من أجل تواصل بنّاء بين الناشر والقارئ ) 


لكاب فى سور 


ما زالت قضية مرجعية مشروع النهضة الحضارية في الفكر الإسلامي 
المعاصر محور الخلاف بين « الإسلاميين » و ١‏ العلمانيين » في العالم 
الإسلامي» رغم أن الكل مسلمون ينطقون بالشهادتين؛ فكثيرٌ من قضايا 
الخلاف المرتبطة بمرجعية النهضة تعود إلى أبعاد عقدية ترتبط بالإيمان 
بفاعلية نموذج حضاري ماء وترجيحه على غيره» أو إلى أبعاد ثقافية متأثرة 
بالشائع من الأفكار والمناهج والأطروحات النهضوية: وقد تعود إلى أبعاد 
سيكولوجية أساسها الخوف من قيام سلطة دينية مماثلة لسلطة الكنيسة 
في التجربة الحضارية الغربية. وزاد من حدة المخاوف ممارسات العنف 
لدى بعض الجماعات الإسلامية في السنوات الماضية» ونزعة الإقصاء 
والتفرد المسيطرة على بعض دعاة المرجعية الإسلامية في الفكر الإسلامي 
اجان 
ولمحاولة معالجة هذه القضيةء وتحليل الدعاوى المرتبطة بهاء والطرح 
المغاير لهاء من خلال دراسة ماهية مشروع النهضة ومقوماته: العقدية 
والثقافية» والفكرية. والاجتماعية» يصدر هذا الكتاب. 
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